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PREFACE 


On 7 February 2010, Christoph P.M. Burger, holder of the Chair of 
Church History at VU University Amsterdam, celebrated his 65th birth- 
day. At the same time, this was the end of his work for academia and the 
beginning of a new phase of life. 

In honor of his 65th birthday, three of his colleagues at the Faculty of 
Theology at VU University Amsterdam had the splendid idea to organize 
a Festschrift for him. In addition, they asked Dr. Ulrike Hascher-Burger, 
Christophs wife, to join their group. Since preparations for the project 
began early, we hoped we would accomplish this adventure without 
pressure. But nevertheless, intense working pressure forced three of us 
to reduce or even finish activities for the Festschrift. So, Dr. Hascher- 
Burger (Utrecht University) completed the major part of work on the 
edition, and we are glad that the book is successfully finished and could 
be published on time. 

Nevertheless, without the generous help of many people, we would not 
have succeeded in finishing the book. In the first place, we wish to express 
our deep gratitude to our authors who participated in this project with 
enthusiasm, patience, and true support and in this way expressed their 
deep appreciation for Christoph. 

We also gratefully acknowledge the efforts of Dr. Mirjam G.K. van 
Veen, VU University Amsterdam, who was member of the editorial 
group in the earliest stage of this manuscript and who has inspired the 
title of the Festschrift. 

We also wish to thank Dr. Annette Mosher (VU University Amster- 
dam) and Drs. Ineke Smit (Leiden University) for controlling and par- 
tially translating the English papers of this collection. 

We also wish to express our gratitude towards the Stichting Luthers 
Diakonessenhuis Fonds, the Stichting ds. Pieter Grootefonds, the Neder- 
lands Luthers Genootschap voor In- en Uitwendige Zending, and the Fonds 
Lidmatenhuis Evangelisch-Lutherse Gemeente Rotterdam for financial 
support. 

The VU University Library also receives our thankfulness for support 
in illustrations. We are also indebted to TAT Zetwerk, Utrecht, for techni- 
cal support and Brill Academic Publishers for publishing this Festschrift 
in this important series. 


XIV PREFACE 


Finally, we express our deepest thanks to Christoph Burger for his 
inspiration in our own work—as colleague, friend, and husband, and 
wish him many good and healthy years with fertile scholarly work. 


Amsterdam, Spring 2010 
Ulrike Hascher-Burger 


August den Hollander 
Wim Janse 


INTRODUCTION 


ULRIKE HASCHER-BURGER 


LAY PIETY AND ACADEMIC THEOLOGY IN 
THE RESEARCH OF CHRISTOPH BURGER 


The title of this book, presented in honor of Christoph Burger’s 65th 
birthday, characterizes the great depth of his research interests. During 
his whole life the correlation between lay piety and academic theology, 
focusing on academics who are concerned with the devotional life of 
non-academics, has been at the heart of his research. A central aspect 
is the transformation of academic theology into catechetical tracts for 
laypeople, a procedure which Burger formulated programmatically in 
several publications. 

The œuvre of Johannes von Paltz (ca. 1445-1511), an Augustian er- 
emite and professor of Theology at the University of Erfurt, provided 
rich material about catechetical activities for laypeople. Christoph Burger 
has made an important contribution to making the œuvre of this fertile 
author accessible for modern readers, by three editions published in 
collaboration with colleagues and numerous articles. 

The far-reaching influence of the theology of Johannes Gerson (1363- 
1429), the French theologian and chancellor of the University of Paris, 
on late medieval piety—in the title of Burger's Habilitationsschrift aptly 
summarized as aedificatio, fructus, utilitas—has been a subject of inten- 
sive research as well. Closely connected with this is the problem of the 
difference between mysticism and piety, a question Burger has repeat- 
edly discussed. 

His strong interest in sermons, another means by which theologians 
influence the devotional life of laypeople, is documented not only in 
many papers but especially in two Flemish-Dutch projects within the 
international SERMO series of projects, organized together with his col- 
league Thom Mertens from Antwerpen University and resulting in a huge 
inventory of late-medieval vernacular sermons from the Netherlands and 
Belgium. 

In his views on the question of Kontinuität and Umbruch in the Late 
Middle Ages and the Reformation, a frequent subject of heated dis- 
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cussions among church historians and other scholars, Burger has been 
clearly influenced by Heiko A. Oberman during his long term as re- 
searcher and editor at the Institut für Spátmittelalter und Reformation of 
the University of Tübingen. Several of his articles point to this question, 
mentioning both the late Middle Ages and Reformation already in their 
titles. 

To Reformation research Christoph Burger has also contributed a 
huge number of publications, not to mention his long term as edi- 
tor/coordinator of the Register zu den lateinischen Werken Martin Luthers 
(Index to the Latin works of Martin Luther) at the University of Tübin- 
gen, resulting in volumes 62-66 of the D. Martin Luthers Werke. Kritis- 
che Gesamtausgabe (the so-called Weimarer Ausgabe). Within the field of 
Reformation history Martin Luther was always his main interest. This is 
obvious from his monograph on Luther' interpretation of the Magnifi- 
cat. But besides Luther, his broad perspective as director of the edition 
ofthe letters of John Calvin at VU University Amsterdam included other 
exponents of Humanism and the Reformation as well, and he has made 
an important contribution to a nuanced image of Early Modern History. 

However, Christoph Burger' scholarly interests have reached beyond 
thelate Middle Ages and the Reformation. On the one hand, he remained 
in touch with the historiography of the Early Church after his PhD, 
notably in his research on the influence of the Church Fathers on later 
theologians. On the other hand he has connected with the modern period 
with his investigations of the sermons of Friedrich Schleiermacher, and of 
Rudolf Bultmanns view of Martin Luther in the latter's famous collection 
Glauben und Verstehen. 

It is a proof of Christoph Burgers broad research interests that he 
has always looked beyond the boundaries of his own field. Perhaps it is 
the continuous scholarly communication with his wife, a musicologist, 
that made him one of only few church historians who recognize the 
fundamental importance of sacred songs for the history of theology. 
However, besides songs his research includes other media as well, and 
sometimes he even combines several of them to achieve a more complex 
description of the history of theology and piety. 


THE Essays IN THIS COLLECTION 


The essays presented here are arranged in four sections: Middle Ages, 
Reformation, Modern Times and Media. They reflect Christoph Burger's 
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broad range of research interests regarding the field of lay piety and aca- 
demic theology, thus making this an epoch-transcending and interdisci- 
plinary research issue. 


Middle Ages 


In the Middle Ages, laypeople increasingly took up the pursuit of per- 
sonal piety, originally a feature of monastic life. The contributions to this 
section show that this development covered centuries and— besides the- 
ological advances—also influenced medieval literature, music, and art, as 
well as the education of children. 

Martin Ohsts contribution forms the upbeat to this collection. Via the 
example of the indulgence he links medieval church history to modern 
times, showing that the indulgence as a central concern of the Reforma- 
tion on the one hand reaches back to the High Middle Ages, but on the 
other hand is still newsworthy today. 

Sigurd Hjeldes article on the term 'eschatology' shows that there are 
timeless aspects of piety which transcend centuries. His article is about 
the changing interpretations of the Last Things (novissima) from the 
Middle Ages, via the Reformation, until Modern Times, which raises 
many questions about the feasibility of an all-encompassing concept of 
eschatology in Christian theology. 

Martijn Schrama o.s.a. connects aspects of the Early Church with the 
Middle Ages. His starting point is the description ofthe translatio of relics 
of St Augustine, given by Beda Venerabilis, and the liturgical implications 
resulting from this event. 

Thom Mertens’s essay on Middle Dutch mystical Whitsun sermons 
from 1492, mediating Johannes Gerson, focuses specifically on lay piety. 
Those sermons sometimes follow the early works of Johannes Gerson 
closely, in particular his De mystica theologia speculativa, and to a lesser 
degree La montaigne de contemplation. It seems that Gersons works 
started to spread in the Middle Dutch language area from Flanders and 
that his catechetical-pastoral writings were the first to be translated into 
Middle Dutch, probably from the French. 

The article by Ulrike Hascher-Burger deals with piety in the circles of 
the Devotio moderna. The author discusses a song manuscript from the 
convent of the Brothers of Common Life in Zwolle, Eastern Netherlands, 
which contains five monophonic Latin songs dealing with life in Heaven. 
These songs probably had a function in the penitential meditation in 
the Brothers house, which on Sundays included the contemplation of 


XVIII ULRIKE HASCHER-BURGER 


Heaven. The songs reflect several instructions for meditation on Heaven, 
written by authors from the Devotio moderna. 

In her article about girls' reading material in the Middle Ages, Barbara 
Fleith combines lay piety with the field of Christian children's education. 
Her starting point is the medieval tradition underlying the Protestant 
practice of recommending the reading of Saints and Martyrs legends 
specifically to girls. 


Reformation 


In the beginning of this section there are several articles on Martin 
Luther, followed by articles about other reformers such as Bucer (Stras- 
bourg), Bibliander (Zurich), and Farel (Geneva). 

Volker Leppin points to the shift from late medieval piety to Reforma- 
tion thought, using the example of Martin Luther’s 1519 explanation of 
the Lord's Prayer, which shows the reformer in the process of his transi- 
tion from medieval theology to Protestant. 

Matthieu Arnold is concerned with the image of Mary as presented in 
Luther's Tischreden. This corresponds with his theological works: Luther 
characterizes Mary as a simple young woman rather than a goddess. In 
this way she can be a role model for simple people because she knows she 
depends solely on God's mercy. 

That Luther used rhetorical means to convince his opponents in dispu- 
tations is shown in the article by Johan S. Vos. Although Luther claimed 
to be a ‘layman in discourses’ (ein Laie der Rede), he seemed to have an 
enormous arsenal of rhetorical means at his disposal and to be familiar 
with the theory of rhetoric. While Erasmus, in his Diatribe, follows the 
antique dialectic tradition in considering debates a collective attempt to 
find verity, and therefore uses notably rational arguments, Luther uses 
the means of eristic rhetoric to try and win the debate. 

Martin Bucer at Strasbourg used rhetorical figures as well, as is made 
clear by Annie Noblesse-Rocher using the example of his Tzephaniah 
epitomographus. This text reflects on Bible interpretation and typology, 
offering a palette of thoughts about exegesis and theology. 

Hans-Martin Kirn deals with the Zurich reformer Theodor Bibliander 
and his quite unknown text Quomodo legere oporteat sacras scripturas 
... from 1550, a text about the authority and hermeneutics of the Bible 
that shows a strong connection with academic theology, combining inter- 
pretation of the biblical text with the presentation of traditional sources 
from, for instance, Patristics and Canon Law. 
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Finally, Frans van Stam presents the Genevan reformer Guillaume 
Farel as a flaming fighter for the Reformation, rather than a theologian. 
Farel's personal piety is apparent when he adds a prayer to a text to make 
it more convincing. 


Post-Reformation and Modern Times 


In Post-Reformation as well as Modern Times the dichotomy between lay 
piety and academic theology as two competing— but also complementa- 
ry—concepts of Christian life persisted, although the manifestations of 
both models. The authors of this subgroup offer a small section of the 
expanding range of the modes of reception of Reformation thinking. 

Peter G. Bietenholz focuses on Georg Mayer, a minister from Leeder 
in Southern Germany, who wrote several pamphlets in support of Caspar 
Schwenckfeld. He left behind a considerable oeuvre, although little is 
known about his life. At the centre of Mayer's religion there is the spiritual 
awakening that prepares the obedient heart for approaching the Gospel 
with both faith and reason (gleübig und verstenndig). 

Klaas Zwanepols contribution concerns the attempts around 1566 
to get the Augsburg Confession accepted as a uniting formula for all 
‘magisterial’ Protestants in the Netherlands. This explains the publication 
of Dutch translations ofthe Augustana in its Variata version before and in 
1566, whereas after 1567 (when the Variata had lost its momentum) only 
translations of the Invariata were published. This pursuit of unity under 
the Augsburg Confession needs to be understood within the broader 
European context of attempts to bring Protestantism together, as well as 
from specific developments during the period of Reformation and Revolt 
in the Low Countries. 

Irena Backus deals with the reception of Clement of Alexandria in the 
late sixteenth and the seventeenth century, when in first instance he was 
read by laypeople, men and women, as a source of Greek philosophical 
thought. It seems that without lay intervention at crucial moments, be it 
from du Plessis or, in a very different context, from Mme Guyon, Clement 
of Alexandria would have remained far more marginal to theology than 
he deserved. 

Jasper Vree points out how in the nineteenth century ministers in 
Groningen (in the Northern Netherlands) fought for a more substantive 
theological role. Due to a vivid interaction between practice and schol- 
arly reflection at this time, the profession of minister seemed to be 'rein- 
vented’ again. 
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Piety and Media 


Books and other media have not been passive carriers of new develop- 
ments and thoughts, but themselves influenced historical processes. It 
was especially in the late Middle Ages and the Reformation that they 
played an important role. Five contributions focus especially on the influ- 
ence of books, illustrations, and other media. 

Willem Heijting points out that for historians the invention of print- 
ing and the Reformation constitute essential points of reference, and their 
view of history from 1500 onwards is to a great extent based on these two 
events. It seems inconceivable that we should question this paradigm and 
those social values, but nevertheless the time has arrived for a reassess- 
ment. The processes of change which at present affect us force us to exam- 
ine the developments in printing and religion of half a millennium ago 
from a new perspective, and to reconsider their nature and relevance. 

Koen Goudriaan deals with the production of printed texts by the 
Brothers of Common Life in late medieval Gouda. The output of the 
Gouda Brethren illustrates the fact that their printing press was used 
in combination with a variegated set of means of communication, quite 
apart from the fact that many of their editions themselves combined 
text and images. Liturgy, for one, was such a means, and so was public 
preaching. Indulgence campaigns, the launching of local and supra-local 
confraternities, and the exhortation to (real or spiritual) pilgrimages were 
other methods of bringing home central tenets and values of Christianity 
to the faithful. 

Berndt Hamms article focuses on the free imperial city of Ulm and 
its surroundings. He describes lay piety at the end of the Middle Ages, 
when the number of objects of devotion increased explosively and at 
the same time meditation and mystical contemplation also increased. 
He especially concentrates on two media: xylographical broadsheets and 
woodcarvings. 

Max Engammare offers various interpretations ofthe function of Bible 
illustrations, notably images of Marys visit to her cousin Elisabeth, who 
was also pregnant. The author investigates richly illustrated treatises 
for laypeople, such as the "lay Bible (Leien Bibel) and Martin Luther's 
Betbüchlein mit Passional. 

Last but notleast, August den Hollander describes how in the Nether- 
lands at the beginning ofthe sixteenth century a growing circle of human- 
ist scholars was seriously studying the Hebrew Bible. Dutch Printers 
and publishers actively searched for new translations published on the 
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international market. It is striking how rapidly new translations were 
acquired, and also how fast they were then translated into Dutch and 
thus made available to a broad audience of lay readers. 


Christoph Burger has given a major impulse to research in the history of 
theology, notably in the field of the translation of academic theology for 
lay people. The contributions to this Festschrift reflect this broad spec- 
trum of correlations between academic theology and lay piety from the 
Early Church period until Modern Times. The reactions of colleagues 
and friends from all over the world mirror the broad and interdisci- 
plinary interests of this fertile scholar. Many disciplines are represented 
here: besides church historians and New Testament scholars, authors 
from the fields of religious studies, history, literary history, music his- 
tory, and book history have contributed to this book. They all are con- 
nected, not only by their pronounced interest in the history of theology, 
but notably by their close contact over many years with Christoph Burger 
as a colleague and favored friend. 


MIDDLE AGES 


DER ERSTE JUBILAUMSABLASS. 
EINE KIRCHENGESCHICHTLICHE ERINNERUNG 


MARTIN OHST 


Zeitgleich zu den letzten Szenen im Drama um die „Gemeinsame Erklä- 
rung zur Rechtfertigungslehre5 welches mit der feierlichen Unterzeich- 
nung der Gemeinsamen Offiziellen Feststellung am 31. Oktober 1999 in 
Augsburg sein Ende fand, bereitete die Rómisch-katholische Kirche tur- 
nusgemäß das „Heilige Jahr“ 2000 vor. Zum 1. Advent 1998 vollzog Papst 
Johannes Paul II. die offizielle Ankündigung durch ein Apostolisches 
Schreiben.! Geschickt griff dieses Schreiben die mannigfachen bangen 
und frohen Erwartungen auf, die anlässlich der nahenden Jahrtausend- 
wende allenthalben kursierten, und es unternahm den in seiner Weise 
groß angelegten Versuch, sie kirchlich zu zentrieren und zu kanalisie- 
ren. Der Papst verband die allgemeine Erregung, die die kalendarische 
,runde Zahl* bewirkte, mit der spezifisch Rómisch-katholischen Beson- 
derheit dieses „Heiligen Jahres“, einem Plenarablass. 

Es gab damals Beobachter, die auf den unüberhörbaren Missklang 
hinwiesen, der entstand, als mit hochtönendem Pathos Einigkeit in der 
Rechtfertigungslehre verkündet wurde und zugleich die alte Melodie 
von der göttlichen Gnade und dem von ihr ermöglichten menschlichen 
Verdienst in der Lehre und Praxis des Ablasses ertönte.? 

In den Antworten auf derartige Zwischenrufe wurde Ratlosigkeit 
durch eine merkwürdige Mischung aus Wehleidigkeit und Besserwis- 
serei überdeckt.” Die Kontroverse verlief zunächst im Sande,* und die 
Dinge nahmen ihren allbekannten Lauf: Der angebliche Rechtfertigungs- 
Kompromiss, der im tatsáchlichen Verháltnis der Rómisch-katholischen 


! Incarnationis mysterium. Litterae apostolicae quibus anni bismillesimi magnum indi- 
citur Iubilaeum, Acta Apostolicae Sedis 91 (1999), 129-143. 

? Thomas Kaufmann und Martin Ohst, ,Unvereinbar oder inhaltsleer. Der päpstliche 
Ablaß widerlegt die Rede vom Rechtfertigungskonsens; in Die Zeichen der Zeit/Luthe- 
rische Monatshefte 2 (1999), Heft 9, 20-21. 

3 Vgl. z.B. Peter Neuner, ‚Ist das noch Ablaß? Der Jubiläumsablaß steht der Gemein- 
samen Erklärung nicht im Wege; in Die Zeichen der Zeit/ Lutherische Monatshefte 2.9 (wie 
Anm. 1), 22-23. 

4 Vgl. noch Thomas Kaufmann und Martin Ohst, Gerechtfertigter Ablaß? Antwort 
an Peter Neuner’, in Evangelischer Pressedienst-Dokumentation 43 (1999), 47-49. 
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Kirche zu den aus der lutherischen Reformation hervorgegangenen 
kirchlichen Gemeinschaften nichts geándert hat, wurde und wird von 
seinen Verfechtern trotzig und unverdrossen gefeiert. Und die Rómisch- 
katholische Kirche inszeniert sich selber in einer kaum je länger unter- 
brochenen Reihe von medialen Großereignissen unentwegt als Papst- 
kirche in des Wortes eigentlichster Bedeutung. Seien es die Weltjugend- 
tage, sei es das 150. Jubiläum der Marienerscheinungen von Lourdes, sei 
es das Paulus-Jahr—immer wird zu solchen Anlássen vom Papst durch 
den zustándigen Kurialen Gerichtshof, die Poenitentiarie, ein besonde- 
rer Ablass ausgelobt. Auch konfessionskundlich Desinteressierte wer- 
den dadurch spektakulär auf die immerdar in der Rómisch-katholischen 
Kirche reichlich sprudelnden Ablassgnaden aufmerksam gemacht? Wer 
gebeichtet, die Absolution empfangen und kommuniziert hat, der er- 
langt, wenn er bestimmte, sehr genau definierte Bedingungen erfüllt, 
vollkommenen oder, bei verminderten äuferlichen Leistungen, den teil- 
weisen Nachlass der zeitlichen Sündenstrafen, welche nach der Verge- 
bung der ewigen Sündenschuld noch auf dem Menschen im Gnaden- 
stande lasten. 

Diese Ablässe kónnen vom Einzelnen beliebig oft erworben werden, 
und zwar auch stellvertretend für Verstorbene, welchen sie zur Erleich- 
terung ihres Loses im Fegefeuer dienen. Und wenn, etwa bei den grofen 
Plenarablässen zu besonderen Anlassen, Reisen als Ablasswerke gefor- 
dert werden, dann ist das immer cum grano salis zu verstehen: Für alle, 
die aus gravierenden Gründen nicht zum Ort der besonderen Gnaden- 
verheißung reisen können, werden Ersatzleistungen angeboten. So kann, 
den guten Willen vorausgesetzt, letztlich jeder auch an diesen besonde- 
ren, zeitlich limitierten Ablassgnaden teilhaben, der finanziell mittellose 
Gelähmte nicht weniger als der gesunde Inhaber eines Privatflugzeugs. 

Die immer wieder leicht variierenden Einzelbestimmungen sind im 
Internet lateinisch und in allen modernen Weltsprachen mühelos nach- 
lesbar; über die dogmatischen und rechtlichen Grundlagen gibt in aller 
wünschenswerten Ausführlichkeit die aktuelle Version des Enchiridion 


? Es ist erstaunlich, dass jüngst erst wieder der Catholica-Beauftragte der Vereinigten 
Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands, Landesbischof Weber, Wolfenbüttel, in 
einer merkwürdig unausgeglichenen Mischung aus Erstaunen und Abwiegelei zu diesem 
Thema Stellung genommen hat: ,Ablass und kein Ende. Warum die Auseinandersetzung 
geführt werden muss. (http://www.velkd.de/downloads/Ablass und. kein Ende von 
Friedrich Weber.pdf) (letzter Zugriff am 13.11.09). 

$ http://www.vatican.va/roman_curia/tribunals/apost_penit/index_ge.htm. (letzter 
Zugriff am 13.11.09). 
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Indulgentiarum? Auskunft. Wem die Lektüre von 78 Druckseiten Latein 
zu mühsam ist, dem hilft der Weltkatechismus der Katholischen Kirche 
verbindlich und zuverlässig weiter. So oder so: Die Lektüre zeigt, dass 
der Ablass mitnichten ein verstaubtes, abseitiges Relikt ist, sondern dass 
er auch noch heutigentags exemplarisch sehr genau darüber Auskunft 
gibt, wie das Lehramt der Rómisch-katholischen Kirche den durch diese 
eróffneten und verbürgten Heilsweg des Christenmenschen zu Gott ver- 
steht. 

Nun naht ein Gedenkdatum, an welchem das Thema „Ablass“ zwangs- 
läufig auch zwischen den Konfessionen etwas eingehender wird erórtert 
werden müssen, nàmlich die 500. Wiederkehr jener Schicksalstage, an 
denen Luther seine 95 Ablassthesen schrieb und versandte—ob er sie 
auch an die Tür der Wittenberger Schlosskirche nagelte, ist historisch 
vollkommen belanglos; allein die Debatten, welche über diese Frage in 
den vergangenen Jahrzehnten geführt worden sind, kónnen ein gewisses 
Maß an mentalitätsgeschichtlichem Interesse für sich beanspruchen. 

Im Vorfeld dieses nahenden Gedenkjahres hat sich unter Federfüh- 
rung der Ökumene-Institute in Straßburg und Paderborn eine Experten- 
kommission konstituiert, welche ein groß angelegtes katholisch-evange- 
lisches Kommentarwerk zu Luthers Ablassthesen erstellen soll. 

Die beiden Vorsitzenden der Kommission, Theodor Dieter, Straßburg, 
und Wolfgang Thönissen, Paderborn, haben vorab in aller Deutlichkeit 
kundgetan, welche Voraussetzungen und Zielvorgaben für die Arbeit der 
Experten leitend sein sollen.” 

Die 95 Ablassthesen werden möglichst weit abgerückt von den Kon- 
flikten, die sich an ihnen entzündet haben und in denen sich dann das 
Werden einer neuartigen Gestalt abendländischen Christentums voll- 
zog: Sie sind, so die Kommissionsvorsitzenden, noch nicht „Ausdruck 
der reformatorischen Wende“. Sie sind auch „nicht gegen den Ablass als 
solchen gerichtet, sondern sollen dessen Missbrauch wehren”. Als Autor 
der 95 Ihesen stand Luther im tiefen intentionalen Einverständnis mit 
den Urhebern des Petersablasses, denn: „Sie [die 95 Thesen, M.O.] ver- 
danken sich dem seelsorgerlichen Anliegen, das Luther in der damaligen 


7 http://www.vatican.va /roman, curia /tribunals/apost penit/documents/rc trib 
appen doc 20020826 enchiridion-indulgentiarum lt.html (letzter Zugriff am 
13.11.09). 

8 Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche, dt. Ausgabe (München, 1993), $$1471- 
1479. 

? Vgl. http://www.moehlerinstitut.de/sites/ger/o3currg/o3currag.html#curr2 (letzter 
Zugriff am 13.11.09) hiernach die folgenden Zitate. 
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Ablasspraxis erspürte“: Luther wollte also in den 95 Thesen das im spät- 
mittelalterlichen Ablasswesen wirksame seelsorgerliche Anliegen gegen 
bestimmte Verschattungen zur Geltung bringen. Sie stellen ,vordergrün- 
dig keine Auflehnung gegen Papst und Kirche dar, dennoch haben sie 
diese Wirkung erzeugt". In diesen Worten liegt die Pointe der herme- 
neutischen Pramissen des Projekts: Wenn die Evangelischen Kirchen das 
Jubiläum von Luthers so verstandenen 95 Thesen feiern, dann feiern 
sie mitnichten den Beginn des Prozesses, der zu ihrer Existenz und in 
ihre Geschichte hinein führte, sondern lediglich die systemimmanente 
Ablasskritik eines spátmittelalterlichen Mónchs und Professors, eine Kri- 
tik, welcher die Papstkirche mittelfristig Rechnung getragen hat, denn sie 
hat ja „die Ablasslehre präzisiert und die Praxis reformiert“. Dass aus alle- 
dem dann die Reformation, für diesen Kontext práziser gesagt: die Kir- 
chenspaltung folgte, steht auf einem anderen Blatt und kann heterogenen 
Koeffizienten zugeschoben werden, während der eigentliche Reformim- 
puls Luthers, so die implizite Botschaft, die Grenzen des Katholischen 
nie durchstoßen hat. Insgesamt steht so das ganze Projekt nach dem Wil- 
len seiner beiden Leiter ,,in enger Verwandtschaft zum Projekt der Prü- 
fung der Lehrverurteilungen des 16. Jahrhunderts, das der Okumeni- 
sche Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen zu Beginn 
der Achtziger Jahre des 20. Jahrhunderts durchfihrte‘ d. h., so wird man 
hinzufügen dürfen, in der intentionalen Linie des Rómisch-katholischen 
Unitatis-Redintegratio-Okumenismus. 

Über all das wird eingehend zu diskutieren sein, sobald die Arbeit der 
Kommission über bloße Absichtserklärungen ihrer Vorsitzenden hin- 
aus gediehen sein wird—und zwar ohne Rücksicht auf Sprachregelun- 
gen, Wahrnehmungsbeschränkungen und Denkverbote. Vorerst jedoch 
dürfte es nicht gänzlich überflüssig sein, einen möglichst unbefangenen 
Blick auf das Ablassinstitut selbst zu werfen. Dazu eignet sich insbe- 
sondere seine Werdegeschichte, in und an welcher sich vor aller refor- 
matorischen Infragestellung, also gleichsam im Stadium der Unschuld, 
die Problemkonstellationen ablesen lassen, welche es hervor getrieben 
und geformt haben. Als Fluchtpunkt dieses historischen Rückblicks bie- 
tet sich der erste Jubiläumsablass (1300) an: Hier kreuzten und bündel- 
ten sich auf dauerhaft wirksame Weise bestimmte Linien aus der frühe- 
ren Geschichte dieser Institution, und von diesem Punkt an entwickelte 
zumal der päpstliche Plenarablass die Formen, welche in der Kirchen- 
und Frömmigkeitsgeschichte des Spätmittelalters bestimmend waren, 
welche dann den reformatorischen Einspruch provozierten und ihm zum 
Trotz im modernen Katholizismus bis in die Gegenwart fortleben. 
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Dieses Thema wird im folgenden in der Form der ganz schlichten, 
anspruchslosen geschichtlichen Erzahlung abgehandelt. 


DIE BULLE VOM 22. FEBRUAR 1300 


Am 22. Februar 1300 publizierte Papst Bonifaz VIII. ein Schreiben, das 
üblicherweise nach seinen lateinischen Anfangsworten ,Antiquorum 
habet fida relatio" zitiert wird.’ Das Schreiben beginnt mit einem sehr 
nebulósen Rückblick: Der treue Bericht der Alten bezeuge, dass den 
Besuchern der Basilika des Apostelfürsten, also der Peterskirche in Rom, 
immer große Ablässe gewährt worden seien. All diese bestätigt der Papst 
dann pauschal, ohne sie eigens zu nennen. Dann erst kommt er zu dem, 
was er eigentlich will: Damit den Aposteln Petrus und Paulus umso mehr 
Ehre zuteil wird, indem ihre Kirchen von immer mehr Pilgern besucht 
werden, und damit diese Pilger sich umso deutlicher dessen bewusst wer- 
den, welchen geistlichen Gewinn sie aus diesem Besuch ziehen, deshalb, 
so der Papst jetzt wörtlich: „gewähren wir im Vertrauen auf die Barm- 
herzigkeit des allmächtigen Gottes und die Verdienste derselben Apostel 
auf Anraten unserer Brüder und aus apostolischer Machtvollkommen- 
heit allen, die in diesem Jahr 1300, das mit dem Weihnachtsfest begonnen 
hat, und in jedem kommenden 100. Jahr ehrfürchtig diese Kirchen besu- 
chen und zuvor wahrhaft Buße getan und gebeichtet haben [...], nicht 
nur vollen und größeren, sondern allervollsten Nachlaß (venia) für alle 
ihre Sünden“. Es folgen dann noch differenzierte Ausführungsbestim- 
mungen: Stadtrömer müssen, um des Nachlasses oder, um den üblichen 


10 Einen knappen, präzisen Überblick bietet Heribert Smolinsky, ,Jubeljahr II.15 in 
Theologische Realenzyklopádie, Bd. 17 (Berlin, 1988), S. 282-283. Maßgeblich ist Arsenio 
Frugoni, ‚Il Giubileo di Bonifacio VIIIS in Incontri nel Medioevo, hg.v. Arsenio Frugoni 
(Bologna, 1977), S. 73-177, hier S. 73-80. Neuere Arbeiten zum Gegenstand: Raymonde 
Foreville, ,Lidée de Jubilé chez les Théologiens et les Canonistes (XII'-XIIT s.) avant 
l'institution du Jubilé Romain (1300), Revue d'histoire ecclésiastique 56 (1961), 401- 
423. Kritisch gegen Forevilles These, es habe schon früher anlässlich der Translationen 
von Heiligenreliquien bzw. zu deren Jahrestagen „Jubiläumsablässe“ gegeben, wendet 
sich mit vollauf überzeugenden Argumenten Jürgen Petersohn, ‚Jubiläumsfrömmigkeit 
vor dem Jubelablaß. Jubeljahr, Reliquientranslation und „remissio“ in Bamberg (1189) 
und Canterbury (1220), Deutsches Archiv für Erforschung des Mittelalters 45 (1989), 31- 
53.—Enno Bünz, ,Das Jahr 1300. Papst Bonifaz VIIL, die Christenheit und das erste 
Jubeljahr‘ in Der Tag X in der Geschichte, hg.v. Enno Bünz, St. Freund und F. Möller 
(Stuttgart, 1997), S. 50-78, 341-346, sieht richtig den Plenarblass und seine Lósung aus 
der Verbindung mit dem Kreuzzug als Attraktionspunkt des Ereignisses, macht aber 
nicht deutlich genug, dass das erste Jubeljahr lediglich eine Stufe in einem schon länger 
währenden Loslósungsprozess markierte. 
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terminus technicus zu benützen, Ablasses teilhaftig zu werden, an drei- 
Big aufeinander folgenden oder unterbrochenen Tagen die Kirchen besu- 
chen, Auswärtige und Pilger an fünfzehn. Das sind aber, so betont der 
Papst, lediglich Minimalanforderungen: „Ein jeder, der die Kirchen öfter 
und andáchtiger besucht, wird mehr verdienen und den Ablass (indul- 
gentia) in wirkungsvollerer Weise erlangen"! 

Zunächst ein paar Erstbeobachtungen zum Text; erst einmal eine ganz 
äußerliche: Das ganze Wortfeld ,Jubiläum' etc. ist absent. Der Rückbezug 
auf jene aufs Ganze gesehen eher randständige frühjüdisch-alttestament- 
liche Sozialutopie, der zufolge alle 7 x 7 Jahre alle Verpfándungen und alle 
Schuldsklaverei aufgehoben werden sollten (Lev 25),! ist für den Ablass 
von 1300 nicht konstitutiv. Vielmehr ist der Rekurs auf diesen biblischen 
Topos, wie sich später zeigen wird, ein hergebrachtes Inventarstück der 
Kreuzzugs- und Ablasspropaganda, das dann eben auch, wie gar nicht 
anders zu erwarten, auf den uns interessierenden Ablass Anwendung 
fand.” 

Sehen wir uns den Erlass etwas näher an, einmal: Der Papst verheißt 
für das Jahr 1300 Rompilgern vollkommenen Ablass. Diese Verheißung 
gilt jedoch allein dann, wenn präzise Bedingungen erfüllt sind: Die Rom- 
pilger müssen zuvor Buße getan, d.h. ihre Sünden bereut und die Beichte 
abgelegt haben. Der Jubiläumsablass hebelt das normale kirchliche Buß- 
institut keineswegs aus, sondern setzt es voraus, ja, er stützt es ganz ent- 
scheidend, wie später noch deutlicher werden wird. Sodann: Die Nutz- 
nießer des Ablasses müssen ein in sich differenziertes Besuchsprogramm 
an römischen Kirchen absolviert haben. Endlich: Mit keiner Silbe ist von 
Geldforderungen oder auch nur von Geldspenden die Rede. Aber es war 
damals (wie heute!) üblich, beim Besuch einer als heilig geltenden Stätte 
spontan eine Geldspende zu entrichten. Man wird also dem Chronisten 
Glauben schenken dürfen, der berichtet, dass am Altar des Paulus wäh- 
rend des Heiligen Jahres Tag und Nacht zwei Priester standen, die mit 
Harken die Spendenmünzen einstrichen.!* Ebenso wird man davon aus- 


H Zit. nach Hermann Schmidt, Hg., Bullarium Anni Sancti [Textus et documenta 
in usum exercitationum et praelectionum academicarum, Series theologica 28] (Rom, 
1949), S. 33-34; dt. Übers. M.O. 

12 Vgl. Arndt Meinhold, ,Jubeljahr I5 in Theologische Realenzyklopädie, Bd. 17 (Berlin, 
1988), S. 280-281 sowie Max Weber, Das Judentum [Gesammelte Aufsätze zur Religions- 
soziologie Bd. 3] (Tübingen, 1921), S. 56-57, 75-81. 

13 Vgl. Frugoni, ,Giubileo (wie Anm. 10), S. 80. 

B Vgl. Nikolaus Paulus, Geschichte des Ablasses im Mittelalter, 3 Bde. (Paderborn, 
1922/23), 2:112; 2. Aufl., hg. v. Thomas Lentes (Darmstadt, 2000) 2:86. Johannes Haller, 
Geschichte des Papsttums, 5 Bde., 2. Aufl. (Stuttgart, 1950-1953), 5:134 betont zudem, 
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gehen kónnen, dass die Scharen der Pilger betráchtliche Geldsummen 
für Beherbergung und Bekóstigung in der Ewigen Stadt gelassen haben. 
Wenn also Karl von Hase, der Altmeister der feinen Ironie in der Kir- 
chengeschichtsschreibung und intime Rom-Kenner, vermutet, dass spá- 
terhin ,,dies Jubeljahr zum Besten der rómischen Gastwirthe erst auf 50, 
dann auf 25 Jahre*'? herabgesetzt worden sei, dann ist das sicher nicht 
von vornherein von der Hand zu weisen. Dennoch: Man wird sich hüten 
müssen, die fiskalistischen Machinationen um den Petersablass im frü- 
hen sechzehnten Jahrhundert ins dreizehnte Jahrhundert zu retrojizie- 
ren und sich mit der von den Quellen nirgends nahegelegten Auskunft 
zufriedenzugeben, der Papst habe den Jubiläumsablass aus finanziellen 
Erwágungen heraus gewährt. Diese Erklärung griffe eindeutig zu kurz 
und erstickte weiterführende Fragen vorschnell! 

Weiterhin: Der Papst verweist zwar auf Beratungen mit Brüdern, also 
wohl den Kardinälen. Aber nach allem, was wir vom autoritáren Füh- 
rungsstil und vom cholerischen Temperament des oftmals von Schmer- 
zen geplagten Papstes wissen, !$ ist das wohl eher als konventionelle Flos- 
kel zu werten. Der Papst führt als tragende Legitimation seines Handelns 
die mit seinem Amt verbundene Machtvollkommenheit (plenitudo potes- 
tatis)" an. Die beruht, so der Papst, auf der Barmherzigkeit des allmäch- 
tigen Gottes und auf den Verdiensten der Apostel Paulus und Petrus, 
der Gründungsheroen und -märtyrer der römischen Kirche.!? Wenn der 
Papst diesen Ablass verkündet, dann tut er etwas, was ausschließlich 
er allein kann, er erfüllt, wie er selbst schreibt, die besondere, ureigene 
Pflicht seines Amtes.'? 

Aber wir stehen immer noch bei Vorfragen. Was ist denn nun die- 
ses Etwas namens Ablass, für das jedenfalls in dieser besonderen Form 


dass gar nicht die pápstliche Kurie, sondern die beiden Apostelkirchen mit den Spenden 
bedacht wurden! 

15 Karl von Hase, Kirchengeschichte auf der Grundlage akademischer Vorlesungen Bd. 
2 [Idem, Gesammelte Werke II/2] (Leipzig, 1890), S. 402. 

16 Vgl. Frugoni, ‚Giubileo (wie Anm. 10), S. 117. Haller weiß ihn durchaus positiv 
zu werten: ,Er brachte dazu wertvolle Eigenschaften mit: geschulten Verstand, Welt- 
kenntnis und Erfahrung in den Gescháften, unerschrockene Kühnheit, eisernen Willen 
und erstaunliche Arbeitskraft, alles in allem eine Herrschernatur, wie man sie seit Inno- 
zenz III. und Gregor IX. auf dem Stuhl Petri nicht mehr gesehen hatte“; Haller, Papsttum 
(wie Anm. 14), 5:99. Aber er bezeichnet ihn im selben Atemzug auch als ,schroff und 
hochfahrend, maßlos und unbeherrscht im Reden“ (ibid). 

17 Zum Begriff vgl. Haller, Papsttum (wie Anm. 14), 3:319-321 mit 534-535. 

15 Vgl. 1. Clem 5, 1-7. 

1 Vgl. Bullarium (wie Anm. 11), S. 33. 
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der Papst seine Alleinzuständigkeit betont? — Diese Frage will ich im fol- 
genden historisch beantworten, und zwar so, dass deutlich wird, worin 
im Gesamtverlauf der Geschichte des Ablasses die Besonderheit und die 
Bedeutung dieses Jubiläumsablasses von 1300 liegen. Ich muß dabei zeit- 
lich und sachlich zunáchst einmal ziemlich weit ausgreifen. 


DER ABLASS IN DER GESCHICHTE DES BUSSWESENS 


„Der getaufte Christ und seine Sünde/Schuld"— dieses Thema durchzieht 
als problemgeschichtliche Konstante die gesamte Kirchengeschichte?? 
seit den frühesten Schriften des Neuen Testaments (vgl. z. B. 1 Kor 5, 
1-5). 

Im Abendland des frühen und hohen Mittelalters bildete sich auf 
der Grundlage altkirchlicher Vorstellungen, bestimmter monastischer 
Gepflogenheiten und heidnischen Rechtsdenkens ein lange Zeit rela- 
tiv stabiles Handlungsmuster zur Bewältigung dieses Problems aus. Ich 
schildere es ganz schematisch. Ein Christ hat schwer gesündigt, d. h. ein 
Tôtungs- oder Sexualdelikt begangen oder sich an heidnischen Kult- 
handlungen beteiligt. Dadurch hat er seine Taufgnade mitsamt der An- 
wartschaft auf das Ewige Leben verspielt. Er geht zum Priester und 
beichtet seine Verfehlung. Daraufhin erlegt ihm der Priester nach fes- 
ten Tarifen Bußleistungen auf. Die können ganz unterschiedlich sein, die 
gebráuchlichsten sind Zeitspannen des Fastens: Tage, Monate, Jahre des 
teilweisen Nahrungsverzichts, der sexuellen Enthaltsamkeit, aber auch 
der Wehrunfähigkeit und der allgemeinen Rechtsminderung. Sind diese 
Bußleistungen erbracht, so wird der Sünder in einem Akt der Fürbitte 
wieder zu den Sakramenten zugelassen (Absolution). Seine Taufgnade 
und seine Anwartschaft auf das Ewige Leben sind wiederhergestellt. Das 
Verfahren ist (dem Anspruch nach) geheim, und es ist unbegrenzt oft 
wiederholbar. Der Grundgedanke: Der Sünder muf bestimmte Werke 
vollbringen, die Gott die Verzeihung seiner Verfehlung ermóglichen. 
Entscheidend ist das Gottesbild: Gottes Liebe, sein Wille, zu verzeihen 
ist an seine richterliche Gerechtigkeit gebunden. Er kann nur solche 


2 Vgl. zum folgenden Martin Ohst, ‚Buße IV.25 in Religion in Geschichte und Gegen- 
wart, Bd. 1, 4. Aufl. (Tübingen, 1998), 1910-1918, sowie idem, ‚Ablaß I, ibid., 66-67. 
Siehe jetzt auch Abigail Firey, Hg., A New History of Penance [Brill's Companion to Chris- 
tian Tradition 14] (Leiden, 2008)—ob und in welcher Weise die hier vorgestellten neuen 
Gesichtspunkte dauerhaft das Bild der Geschichte des Bußwesens umgestalten werden, 
wird sich zeigen. 
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Schuld vergeben, für die Genugtuung (satisfactio) geleistet worden ist. 
Gott widerspráche seiner eigenen Gottheit, wenn er Sünde ungestraft 
ließe!?! 

Unter frühmittelalterlichen Bedingungen liegt die Betonung auf der 
objektiven Materialität der Leistung; daraus folgt: Gleichwertige Leistun- 
gen können gegeneinander ausgetauscht werden (Pilgerfahrt oder Psal- 
mengesang statt jahrelanger Askese), und dieses Verfahren heißt Kom- 
mutation. Bußauflagen können, das liegt zwingend in der Konsequenz 
dieses Grundgedankens, auch durch Zahlungen abgelöst werden—das 
heißt dann Redemption. 

Weiterhin ist das Verständnis der Kirche als einer Erde, Fegefeuer 
und Himmel umspannenden Solidargemeinschaft leitend. In dieser Soli- 
dargemeinschaft können die aus bestimmten Handlungen erwachsen- 
den Verdienste vom Urheber dieser Handlungen abgelöst und ande- 
ren bedürftigen Gliedern der Gemeinschaft zugeeignet werden. Dieje- 
nige Instanz, welche diese Übertragungen bewerkstelligt und dafür sorgt, 
dass es dabei mit rechten Dingen zugeht, ist die hierarchische Kirche.” 
Genugtuungswerke können also auch stellvertretend erbracht werden: 
Ein Mönch oder Geistlicher singt für eine weltliche Person Psalmen.” 


?! Das hat auf höchstem intellektuellen Niveau bekanntlich Anselm von Canterbury 
in seinem Dialog Cur Deus Homo entfaltet; vgl. zu den religions- und frömmigkeitsge- 
schichtlichen Zusammenhängen weit ausgreifend Arnold Angenendt, ‚Deus, qui nullum 
peccatum impunitum dimittit. Ein „Grundsatz“ der mittelalterlichen Bußgeschichte‘ in 
Und dennoch ist von Gott zu reden. Festschrift für H. Vorgrimler, hg.v. Matthias Lutz- 
Bachmann (Freiburg, 1994), S. 142-156. Ekkehard Mühlenberg, ,Dogma und Lehre im 
Abendland; in Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte, hg. v. Carl Andresen, Bd. 
1 (Gôttingen, 1982), S. 565, verweist auf die Wirkung der Gedanken Anselms in der wei- 
teren Ausbildung der mittelalterlichen Bußlehre und -praxis. Die Genugtuung Christi 
wird als gnadenhafter Ermóglichungsgrund dafür genommen, dass Menschen im Raum 
der hierarchischen Kirche und durch ihre Vermittlung genugtuende bzw. verdienstliche 
Werke vollbringen kónnen. Die reformatorischen und altprotestantischen Aneignungen 
der anselmischen Satisfaktionstheorie wie ,, Melanchthons lutherisch vertiefter Anselmis- 
mus“ (so die schöne Formulierung von Emanuel Hirsch, Hilfsbuch zum Studium der Dog- 
matik, 4. Aufl. (Berlin, 1964), S. 66-69) ziehen, sicher nicht im Sinne Anselms, genau 
den umgekehrten Schluss: Mit dem allgenugsamen Kreuzesopfer Christi ist der gesam- 
ten Genugtuungs- und Verdienstlogik im menschlichen Gottesverhältnis ein- für allemal 
der Grund entzogen. 

22 Vgl. dazu Martin Ohst, ,Die Schlafende Kirche’, in Botschaften aus dem Jenseits, hg. v. 
Hans Kórner [Studia Humaniora 35] (Düsseldorf, 2002), S. 109-134. 

? Die Wirkungen dieser Gedanken auf das mittelalterliche Mónchtum und seine 
Unterstützung durch die Laien sind ubiquitär. Verwiesen sei exemplarisch auf die Grün- 
dungsurkunde des Klosters Cluny als auf einen besonders eindrücklichen und geschicht- 
lich wirkungsreichen Beleg; vgl. Joachim Wollasch, Hg., Cluny im 10. und 11. Jahrhundert 
[Historische Texte Mittelalter 6] (Góttingen, 1967), S. 9-12. 
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Für die Plausibilitát dieser Verfahren ist die Voraussetzung konstitutiv, 
dass die Leistungen einander jeweils äquivalent sind: Der Idee nach tre- 
ten immer objektiv gleichwertige Leistungen füreinander ein! 

Und genau an dieser Stelle geschieht dann während des elften Jahr- 
hunderts die entscheidende Neuerung: Bischófe und Synoden verkün- 
den, dass bestimmte Leistungen etwa für Kirchenbaumaßnahmen oder 
für kriegerische Unternehmungen ungeachtet des Maßes und der Art der 
jeweils verwirkten individuellen Strafverhaftungen für diese eintreten. 
Wer am Bau einer bestimmten Straße oder Brücke mitwirkt, wer sich 
auf einen kirchlich initiierten oder gebilligten Kriegszug (Reconquista, 
Treuga-Dei-Bewegung!) begibt, dem wird ein Drittel, die Hälfte oder ein 
anderes Quantum seiner Bußstrafen erlassen— ganz gleich, ob es sich um 
einen Eierdieb handelt oder um einen Mörder.” 

Die unterscheidende Besonderheit des Ablasses gegenüber den Kom- 
mutationen und Redemptionen besteht darin, dass hier die Aquivalenz- 
forderung aufgegeben ist: Eine von kirchlichen Oberen festgelegte Leis- 
tung tritt ungeachtet des genauen Maßes der individuellen Strafverhaf- 
tung ganz oder teilweise für diese ein. Der Ablass verspricht von Anfang 
an implizit oder explizit nicht nur Befreiung von irdischen Kirchenstra- 
fen, sondern auch von Fegefeuerqualen, weil selbstverständlich voraus- 
gesetzt ist, dass die Bußstrafen, die auf Erden nicht abgegolten werden, im 
Fegefeuer erlitten werden müssen. Die dauerhaft gültige absolute Bemes- 
sungsgrundlage des Ablasses in Tagen und Jahren bezieht sich zurück auf 
die drakonischen Angaben über Bufizeiten in den alten Tarifen. 

Das alles leuchtet nur beim ersten Hinsehen unmittelbar ein, steht es 
doch, soweit ich es bis jetzt geschildert habe, im krassen Widerspruch zu 
dem systematisch tragenden Grundsatz mittelalterlichen Bußdenkens, 
dass Gott nämlich keine Sünde ungestraft lásst. Genau diese Schwierig- 
keit tut sich nämlich unweigerlich auf, wenn man die Aquivalenzforde- 
rung, die ja dem System der Kommutation und Redemption zugrunde 
lag, fahren lásst. Und an dieser Stelle haben denn auch frühe theologi- 
sche Kritiker des Ablasswesens den Hebel angesetzt.”° 

Aber sie drangen nicht durch, denn der Ablass entsprach einem un- 
leugbaren, dringlichen Bedürfnis angesichts einer sprunghaften Verfei- 


24 Vgl. Adolf Gottlob, Kreuzablass und Almosenablass [Kirchenrechtliche Abhandlun- 
gen 30/31] (Stuttgart, 1906, Nachdr. Amsterdam, 1965); Carl Erdmann, Die Entstehung 
des Kreuzzugsgedankens [Forschungen zur Kirchen- und Geistesgeschichte 6] (Stuttgart, 
1935, Nachdr. Darmstadt, 1965). 

25 Siehe dazu die Beispiele bei Martin Ohst, ,Pflichtbeichte; Beiträge zur historischen 
Theologie 89 (1995), 105-111. 
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nerung des sittlichen Empfindens und der rechtlichen Normen in seiner 
ersten Blütezeit. Der Bereich dessen, was als der Buße bedürftige Sünde 
galt, wuchs, und folglich wuchsen die Strafquanten, die ein Mensch 
während seines Lebens akkumulierte. Es entstand ein Problemsyndrom, 
das praktisch und theoretisch über die bislang geltenden Anschauun- 
gen hinaustrieb und in der Folgezeit die klassische Gestalt des Buß- 
sakraments in der abendlandischen Kirche hervorgebracht hat. Dessen 
Charakteristikum besteht darin, dass die Bewáltigung von Sünde und 
drohender Sündenstrafe durch das Zusammenwirken von Eigenleistun- 
gen des Sünders—Reue, móglichst vollstándige Beichte—und objektiver 
Gnadenzuwendung durch die hierarchische Kirche—die Absolution des 
Priesters—geschieht: Das objektiv-sakramentale Handeln des Priesters 
als des Reprásentanten und Agenten der hierarchischen Kirche kann nur 
wirksam werden, wenn der Bedürftige ein gewisses Quantum an Eigen- 
leistung erbringt. Die dem Einzelnen mógliche Eigenleistung kann ihrer- 
seits nur zum Heilsziel führen, wenn sie durch das objektive Heilshan- 
deln der Kirche überformt und verstárkt wird. 

In den Zusammenhang der Ausformung der erneuerten Theorie und 
Praxis des Bußsakraments gehören auch der Ablass und seine allmähli- 
che theoretische Legitimation, die sich an der folgenden quälenden Zwei- 
felsfrage abarbeitete: Wie konnte der Ablass mit dem Grundsatz über- 
eingebracht werden, dass Gott niemals eine Sünde ungestraft lässt? Die- 
ser Widerspruch wurde anscheinend durch den Dominikaner Hugo von 
St. Cher (t 1263) bewältigt: Als Ermóglichungsgrund des Ablasses führte 
er den Schatz der überschüssigen Verdienste Christi ins Feld: Schon ein 
winziger Tropfen von dessen unschuldig vergossenem Blut hátte genügt, 
um die ewige Sündenschuld des ganzen Menschengeschlechts vor Gott 
zu sühnen—er hat aber sein ganzes Blut vergossen. Hinzu kamen die 
überschüssigen Verdienste der Heiligen: Die haben viel mehr erlitten 
und bewirkt, als sie zur Tilgung ihrer eigenen zeitlichen Sündenstra- 
fen benótigt hatten. All diese Überschüsse sind nicht verlorengegangen, 
sondern sie haben sich zu einem regelrechten Schatz von Verdiensten 
akkumuliert. Und über diesen Schatz besitzt die hierarchische Kirche 
die Verfügungsgewalt. Sie ist also ermáchtigt, den Sündern nach eige- 
nem Ermessen Verdienstquanten aus diesem Schatz zuzuwenden. Und 
nicht mehr und nicht weniger geschieht im Ablass: Die Kirche formu- 
liert Bedingungen, unter denen sie dem Sünder Quantitäten aus diesem 
Schatz zuteilt, die dann für die auf ihm lastenden Strafverpflichtungen 
eintreten. Es geschieht, so formulierte man, kein ersatzloser Schuldener- 
lass, sondern dem Sünder wird etwas gegeben, womit er seine Schulden 
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bezahlen kann. Zu Konditionen, die er zu erfüllen vermag, werden ihm 
Mittel bereitgestellt, Verpflichtungen zu erfüllen, die sonst weit jenseits 
seiner Móglichkeiten lägen. Die Grundannahme, dass Gott keine Verfeh- 
lung ungestraft lásst, bleibt auf diese Weise gewahrt—aber so, dass der 
Sünder nicht unter der Straflast zusammenbrechen muß. 

Der Ablass gewinnt auf diese Weise den Status eines exakt passenden 
Seitenstücks zu dem in der priesterlichen Absolution objektiv heilswirk- 
samen Bußsakrament. Und das Bußsakrament mitsamt der Eigenbeteili- 
gung, die es vom Sünder fordert, um wirksam werden zu kónnen, bleibt 
konstitutive Voraussetzung des Ablasses. 


DIE KREUZZÜGE UND DER PLENARABLASS 


Wir sind in der Geschichte der Ablasstheorie der Geschichte der Ablass- 
praxis weit vorausgeeilt und müssen wieder zurückgreifen. Für die ge- 
samte weitere Geschichte des Ablasses entscheidende Weichenstellungen 
vollzogen sich, als seit dem Ende des elften Jahrhunderts die Kreuzzugs- 
bewegung entstand: An deren Spitze stand von Anfang an das Papsttum, 
und es verband Kreuzzug und Ablass höchst wirkungsvoll miteinander.” 
In den folgenden beiden Jahrhunderten sind die Geschichte der Kreuz- 
züge, des Papsttums und des Ablasses unauflóslich ineinander verschlun- 
gen. Und als sich dann im spáten dreizehnten und frühen vierzehn- 
ten Jahrhundert die Kreuzzugsbewegung aus unterschiedlichen Grün- 
den erschópfte, da blieb es auf erneuerte Weise bei der Verbindung von 
Ablass und Papsttum, die dann im Petersablass wirksam war und auch 
heute noch in vollem Flor steht. 

Und dazu, dass auch nach dem Wegbrechen des Kreuzzugsgedankens 
im Mittelalter Ablass und Papsttum einander stützen, náhren und bedin- 
gen konnten, hat Bonifaz VIII. mit dem ersten Jubiláumsablass des Jah- 
res 1300 ganz entscheidend beigetragen. Soweit die Umrisse, ich komme 
wieder zu einigen ausgewählten Einzelheiten. 

Das für die Folgegeschichte wichtigste Datum ist die Synode von Cler- 
mont 1095, auf der Papst Urban II. die Massenbewegung auslóste, die 
zum Ersten Kreuzzug führte: Der zweite Kanon der Synode verspricht 
denen, die aus lauteren Motiven zur Befreiung der Kirche Gottes nach 
Jerusalem ziehen, dass ihnen ,iter illud pro omni poenitentia repute- 


2° Vgl. Helmut Roscher, Papst Innocenz III. und die Kreuzzüge [Forschungen zur 
Kirchen- und Dogmengeschichte 21] (Góttingen, 1969), S. 27-50. 
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tur“: Den Teilnehmern am Kreuzzug wird die Streichung aller zeitli- 
chen Sündenstrafen, also General- oder Plenarablass, gewährt. In dieser 
Ausdehnung des Ablassversprechens liegt eine folgenreiche Neuerung. 
Der solchermaßen alle Rechenkünste der Tarifbuße unter sich lassende 
Ablass, der mit einem Schlag wirklich alles tilgte, war eine Neuerung,”® 
und es war für die kommenden Entwicklungen von kaum zu überschät- 
zender Bedeutung, dass es der Papst war, der diese Neuerung im Kontext 
eines Kreuzzuges ins Leben rief. 

Von dieser Synode her datiert also die in der Folgezeit immer enger 
werdende Verbindung zwischen dem Kreuzzug als einem spezifisch 
pápstlichen Instrument der Politik und dem Plenarablass, in dem das 
Wesen des Ablasses gleichsam seine Vollendung fand.” Hierzu ein Bei- 
spiel, das für unser Thema aus mehr als einem Grunde von besonderem 
Interesse ist. Die mit der Einnahme Jerusalems (15. Juli 1099) gekrón- 
ten Eroberungen des Ersten Kreuzzuges erwiesen sich als wenig dauer- 
haft: Schon 1144 fiel mit Edessa die erste Stadt, in der die Kreuzfahrer 
eine auf Dauer angelegte Herrschaft aufgerichtet hatten. Papst Eugen III. 
unternahm alsbald den Versuch, einen weiteren Kreuzzug zustande zu 
bringen. Dem war zunächst wenig Erfolg beschieden— bis sich der Leh- 
rer und Mentor des Papstes, Bernhard von Clairvaux, an die Spitze der 
Bewegung stellte. Vom Papst war er lediglich beauftragt, den Kreuzzug in 
Frankreich und Italien zu propagieren. Aber eigenmächtig griff er auch 
nach Osten ins Reich über. Die katastrophalen politischen Folgen die- 
ses Schritts gehen uns in diesem Zusammenhang nichts an; wir wollen 
lediglich einen Blick auf das schon zu seiner Zeit berühmte Schreiben?! 
werfen, mit dem er den Klerus und das Volk von Speyer zum Kreuz- 
zug aufrief.?? Bernhard verkündet einen drohenden Umbruch, ja, eine 


?/ Hier zitiert nach Hans Eberhard Mayer, Hg., Idee und Wirklichkeit der Kreuzzüge 
[Historische Texte Mittelalter 1] (Germering bei München, 1965), S. 10. 

28 Vgl. Bernhard Poschmann, Der Ablaß im Licht der Bußgeschichte [Theophaneia 4] 
(Bonn, 1948), S. 54-57. 

? Vgl. dazu Vgl. Bernd Moeller, ‚Die letzten Ablaßkampagnen. Der Widerspruch 
Luthers gegen den Ablass in seinem geschichtlichen Zusammenhang (1989), in idem, Die 
Reformation und das Mittelalter. Kirchenhistorische Aufsätze (Göttingen, 1991), S. 53-72, 
295-307. 

3 Vgl. zu den historischen Zusammenhängen im folgenden das Standardwerk von 
Hans Eberhard Mayer, Geschichte der Kreuzzüge, 8. Aufl. [Urban-Taschenbücher 86] 
(Stuttgart, 1995), S. 87-99. 

31 Vgl. Otto von Freising, Gesta Friderici Imperatoris I, 43, hg. v. G. Waitz, 3. Aufl. 
(Hannover, 1912), S. 61-63. 

32 Brief Nr. 363; im folgenden unter Angabe der Seitenzahlen im Text zit. nach 
Mayer, Idee und Wirklichkeit (wie Anm. 27), S. 16-19. Vgl. zu diesem Brief die wichtige 
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kosmische Katastrophe: , Die Erde ist erschüttert, sie erzittert, denn Gott 
steht im Begriff, sein Land zu verlieren" (16). Dieser drohende Verlust 
betrifft die ganze Christenheit existentiell, denn das Heilige Land ist 
der Ort, an dem Menschen Sündenvergebung finden kónnen wie nir- 
gendwo sonst: ,Wie viele Sünder, die ihre Sünden mit Tránen bekann- 
ten, haben dort Nachlass gefunden, nachdem mit den Schwertern der 
Väter der Schmutz der Heiden getilgt worden war“ (17). Aber weder 
sieht Gott dem Treiben seiner Widersacher machtlos zu, noch ist alles 
bereits unabwendbares Verhángnis. Gott hat vielmehr durch das Vor- 
dringen der Türken die Christenheit zugleich bestraft (16) und auf die 
Probe gestellt: „Ich sage euch: Euer Gott versucht euch. Er stellt die Men- 
schenkinder auf die Probe, ob da wohl einer ist, der empfindet wie er 
selbst, der (wie er) Verlangen und Schmerz erleidet“ (17). Diese Prü- 
fung ist eine zutiefst gnadenhafte Heimsuchung: ,Gott erbarmt sich sei- 
nes Volkes und versieht die Gefallenen mit heilsamer Hilfe“ (17). Men- 
schen mit verpfuschten Lebensgeschichten— Mörder, Räuber, Ehebre- 
cher, Meineidige—sie kónnen alle durch Teilnahme am Kreuzzug mit 
einem Schlag aller ihrer Sünden ledig werden. Denn für alle gilt die 
eine große Verheißung: „Nimm das Kreuzeszeichen, und du wirst für 
alles, was du mit zerknirschtem Herzen beichtest, Ablass erlangen" (18). 
Unter diesem Blickwinkel erweist sich die Zeit der drohenden Katastro- 
phe zugleich als qualifizierte Heilszeit: „Siehe, jetzt, Brüder, ist die Zeit 
des Wohlgefallens, der Tag des Heils“ (16). Und im Zusammenhang die- 
ses Briefes bezieht Bernhard auch die alttestamentliche Rede vom Jubel- 
jahr auf den Kreuzzug und das mit ihm verbundene Ablassversprechen: 
»Selig will ich das Geschlecht preisen, dessen Leben in eine reiche Zeit 
des Ablasses fällt, das jenes dem Herrn wohlgefällige Jahr vorfindet, 
das wahre Jubeljahr“ (17). Bernhard verkündigt also den Plenarablass, 
der den ideell vom Papst verantworteten Kreuzzug zum Heilsereignis 
macht, und er bezieht—neben vielen anderen biblischen Vorstellungen 
und Redewendungen—auch die biblische ,,Jubeljahr“-Utopie auf diesen 
Ablass. 

Diese sozusagen naturwüchsig-gewohnheitsrechtliche Zentrierung 
des Plenarablasses auf den Papst hat dann durch Innocenz III. auf dem 
Vierten Laterankonzil (1215) Eingang ins positive Kirchenrecht gefun- 
den: Mit der Begründung, dass durch allzu reichliche Ablasserteilungen 
die kirchliche Schlüsselgewalt der Veráchtlichkeit anheimfalle und die 


Studie von Rudolf Hiestand, , Annus vere iubileus—Zur Konzeption des Kreuzzuges bei 
Bernhard von Clairvaux‘ Cistercienser Chronik 105.2 (1998), 191-198. 
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kirchlichen Genugtuungsauflagen geschwácht werden, begrenzt der 62. 
Kanon des Konzils die Kompetenz der Bischófe auf die Erteilung von 
Ablässen bis zu einem Jahr—mit der charakteristischen Begründung, 
dass auch der Papst, der Inhaber der plenitudo potestatis, sich auf die- 
ses Maß beschränke.” Allerdings ist hier eine entscheidende Ausnahme 
zu notieren: Auf demselben Konzil verkündet der Papst in Kanon 71 
einen Plenarablass für Teilnehmer und Unterstützer des in Vorbereitung 
befindlichen Kreuzzuges ins Heilige Land.?* 

Aber das Vierte Laterankonzil ist daneben für unser Thema auch noch 
insofern von Bedeutung, als es eine wichtige Umgewichtung des Kreuz- 
zugsgedankens vollendet. Um das klarzumachen, muf ich noch einmal 
etwas weiter ausholen: Schon Bernhard von Clairvaux hatte im Zuge sei- 
ner Propaganda für den Zweiten Kreuzzug dem Kampf gegen die heid- 
nischen Wenden an der damaligen Ostgrenze des Reiches dieselbe geist- 
liche Würde und damit dieselben Ablassmóglichkeiten zugesprochen 
wie dem Zug in den Orient; Papst Eugen III. war hierin seinem Lehrer 
gefolgt.” Auf dem Dritten Laterankonzil von 1179 hatte Papst Alexan- 
der III. dann zum Kampf gegen die südfranzósischen Katharer die fol- 
gende Aufforderung erlassen: „Allen Christen erlegen wir zur Vergebung 
der Sünden auf, dass sie sich solchen Gefahren mannhaft entgegenstem- 
men und gegen sie mit Waffengewalt das christliche Volk schützen“. ”° Die 
Ablassversprechungen und die Sonderrechte, die den Kämpfern gegen 
die Ketzer zugesagt wurden, blieben deutlich hinter denen für die Kreuz- 
fahrer ins „Heilige Land“ zurück,” aber es wurde doch deutlich: Kriegs- 
expeditionen nach dem legitimatorischen Muster der Kreuzzüge muss- 
ten nicht notwendig ins Heilige Land gehen. 1208 erklärte Innocenz III. 


? Vgl. Constitutiones Concilii quarti Lateranensis una cum Commentariis glossatorum, 
hg. v. A. García y García [Monumenta Iuris Canonici Series A: Corpus Glossatorum 2] 
(Città del Vaticano, 1981), S. 103. 

> Vgl. ibid., S. 117-118; vgl. zur Formel selbst sowie zu ihrer Vor- und Wirkungsge- 
schichte auch Roscher, Innocenz III. (wie Anm. 26), S. 160-166. 

35 Bernhard von Clairvaux, ep. 457, in Bernhard von Clairvaux, Sämtliche Werke latei- 
nisch/deutsch, hrsg. von Gerhard B. Winkler u. a., Bd. III (Innsbruck, 1992), S. 890-893, 
bes. 892,5-11 sowie Eugen III., ep. 166, PL 180:1202B/C mit interessantem legitimie- 
renden Rückbezug auf den von Urban II. 1095 gewährten Plenarablass; vgl. in Kürze 
A. Hauck, Kirchengeschichte Deutschlands, Bd. 4, 6. Aufl. (Berlin, 1953), S. 628-631. 

36 Mansi 22:232 D/E. 

37 Denjenigen, die im Kampfe fallen, wird indulgentia was in diesem Zusammen- 
hang Plenarablass heißen wird, und ewiger Lohn versprochen (ibid., Sp. 232 E); den 
Überlebenden zwei Jahre Ablass, die die Bischéfe jedoch nach eigenem Ermessen nach 
oben hin modifizieren dürfen (ibid., 232E-233A). Diese Differenzen sind präzise heraus- 
gearbeitet von Roscher, Innocenz III. (wie Anm. 26), S. 217-218. 
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den Krieg gegen die Katharer und ihre adligen Beschützer im Languedoc 
fórmlich zum Kreuzzug unter pápstlicher Leitung; ein pápstlicher Legat 
trat an die Spitze des Heeres. Und auf dem Vierten Laterankonzil 1215 
verfügte der Papst dann: ,Katholiken aber, die das Kreuzeszeichen neh- 
men und sich gürten, um die Häretiker auszurotten, sollen sich desselben 
Ablasses und derselben Privilegien erfreuen, die denen gewährt werden, 
die zum Schutz des Heiligen Landes herbeikommen"?? 

Seit Gregor IX., dem zweiten Nachfolger Innocenz II., eskalierten 
bekanntlich die Kämpfe der römischen Kurie gegen Kaiser Friedrich Il., 
zudem kam es wieder háufiger zu Verwicklungen der Pápste in inner- 
italienische kriegerische Auseinandersetzungen. Und so begannen die 
Pápste des dreizehnten Jahrhunderts, die Institution des Kreuzzuges im- 
mer offener in den Dienst ihrer politischen Partikularinteressen zu stel- 
len.? Auch Bonifaz VIII. griff zu diesem Mittel, wie wir noch sehen wer- 
den. Und hier in Deutschland gab es einen vergleichbaren Fall: Seit 1232 
war der Kampf des Erzbischofs von Bremen gegen die Landgemeinde der 
Stedinger links der Unterweser ein von Rom in aller Form approbier- 
ter Kreuzzug.“ Neben anderen politischen Großentwicklungen waren 
es solche offenkundigen Zweckentfremdungen, welche die Kräfte des 
Kreuzzugsgedankens und der Kreuzzugsbewegung während des drei- 
zehnten Jahrhunderts unerbittlich auszehrten. 

Zwangslaufig erlitten damit zugleich die mit den Kreuzzügen exklusiv 
verbundenen Plenarablässe eine „geistliche Münzverschlechterung", wie 
Johannes Haller! wunderbar prägnant formuliert hat. Und all das hatte 
natürlich im Gefolge auch einen geistlichen Ansehensverfall der Institu- 
tion, die in ihrer Hand Kreuzzug und Plenarablass vereinigte, des Papst- 
tums. 


DIE LOSLOSUNG DES PLENARABLASSES VOM KREUZZUG 


Aber diese Entwicklungen wurden durch andersartige Vorgänge abge- 
bremst und aufgewogen. Papst Innocenz III. hatte damit begonnen, die 
integrierbaren Zweige der Armutsbewegungen in Südfrankreich und 


38 Constitutiones (wie Anm. 33), Can. 3:48. 

?? Vgl. hierzu Roscher, Innocenz III. (wie Anm. 26), S. 253-259. 

20 Vgl. Johann Carl Ludwig Gieseler, Lehrbuch der Kirchengeschichte, Bd. 11.2, 4. Aufl. 
(Bonn, 1848), S. 599-601, Anm. 37. 

^! Haller, Papsttum (wie Anm. 14), 5:87. 
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Oberitalien an die Kirche und ihre Hierarchie heranzuführen.* Das war 
ein für beide Seiten mühsamer und gefáhrlicher Prozess. Der abendlän- 
dischen Kirche hat er mittel- und langfristig geistliche, geistige und insti- 
tutionelle Kräfte zugeführt, von denen sie bis zur Reformation und dar- 
über hinaus zehren konnte. 

Die Legende hat all das in einem einzigen Individuum zentriert und 
zu einem unübertrefflich aussagekräftigen Bild verdichtet: Eines Nachts 
habe Innocenz III. geträumt, die Lateranbasilika, die damals größte Kir- 
che Roms, drohe einzustürzen, und nur ein bescheidener, unscheinbarer 
Asket stütze sie mit seinem Rücken— Franz von Assisi.? Er war derjenige 
Mann, der diese Integration wie kein Zweiter verkórperte. In ihm ver- 
banden sich ,,apostolische“ Armut und strikte, kompromisslose Kirch- 
lichkeit in einer faszinierenden Persónlichkeit auf geschichtsmächtige 
Weise: 


Franziskus, wahrster Katholik, 
Apostelhaft in jedem Stück, 

Hieß uns den Glaubenslehren 

Der Kirche Roms getreu zu sein, 
Und lief Ermahnung uns gedeihn, 
Die Priester hochzuehren. 


Mit diesen Versen, die sich auch im lateinischen Original problemlos 
nach der Melodie ,Geh aus, mein Herz, und suche Freud'...^ singen 
lassen, beginnt die Reimhistorie, die ihm sein jüngerer Zeitgenosse Julian 
von Speyer gewidmet hat.** 


? Siehe dazu jetzt neben dem Klassiker von H. Grundmann, Religióse Bewegungen im 
Mittelalter, 4. Aufl. (Darmstadt, 1977), bes. S. 70-156 auch Raoul Manselli, Franziskus, 
der solidarische Bruder, neue Ausg. (Freiburg, 1989), S. 107-122. 

43 Vgl. zu dieser Legende Karl von Hase, Franz von Assisi (Leipzig, 1856), in idem, 
Gesammelte Werke, Bd. V.1 (Leipzig, 1892), S. 3-143, hier 34-35; im selben Zusammen- 
hang bezeichnet Hase Franz und den Papst als die ,beiden hóchsten Personificationen 
entgegengesetzter und doch im rómischen Katholizismus gleichberechtigter Richtungen, 
der Repräsentant der geistlichen Weltbeherrschung und der geistlichen Weltverachtung“ 
(ibid., S. 34). Maßgeblich für das historische Verständnis des Franziskus und der Anfänge 
der von ihm in Gang gesetzten Bewegung sind die beiden folgenden Arbeiten: Kurt- 
Victor Selge, ‚Rechtsgestalt und Idee der frühen Gemeinschaft des Franz von Assisi, in 
Erneuerung der Einen Kirche. Festschrift für Heinrich Bornkamm, hg. v. J. Lell (Góttingen, 
1966), S. 1-31. Idem, ‚Franz von Assisi und die römische Kurie‘, Zeitschrift für Theologie 
und Kirche 67 (1970), 129-161. 

^ Franciscus, vir catholicus / Et totus apostolicus, / Ecclesiae teneri /Fidem romanae 
docuit /Presbyterosque monuit /Prae cunctis revereri Enrico Menestó und Stefano 
Brufani, Hg., Fontes Franciscani (Assisi, 1995), S. 1105; die dt. Übersetzung im Text 
nach: Drei Liturgische Reimhistorien aus dem Kreis der Minderen Brüder, Lateinisch und 
Deutsch, hg. und übers. v. Franz Wellner (München, 1951), S. 36-37. 
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Die Lieblingskirche des Franziskus war die Portiuncula-Kapelle bei 
Assisi. Er hatte sie mit seinen eigenen Hánden restauriert, und in ihren 
Mauern hatte er den góttlichen Ruf zur apostolisch-armen Wanderpre- 
digt empfangen. Und seit dem siebten Jahrzehnt des dreizehnten Jahr- 
hunderts haftet an der Portiuncula-Kapelle ein Plenarablass: Wer zuvor 
seine Sünden bereut und gebeichtet hat und die Kirche zwischen dem 
Abend des 1. August und dem Abend des 2. August eines jeden Jahres 
betritt, der erlangt, sooft er das tut (toties-quoties), vollkommenen Ablass 
für alle seine Sünden.*? 

Die frühen Lebensbeschreibungen des Franz von Assisi bis hin zu 
Bonaventura, der 1261 die älteren Überlieferungen abschließend zusam- 
menfasste und im Bewusstsein kirchen- und ordenspolitischer Verant- 
wortung sein Franziskusbild auch mit sehr rigorosen Mitteln zur Herr- 
schaft brachte,* wissen nichts von alledem. Die ersten Zeugnisse über 
diesen Ablass stammen erst aus den späten 6oer Jahren des dreizehnten 
Jahrhunderts, und da war Franz (t am 3. Oktober 1226) schon seit fast 
zwei Menschenaltern tot. Genauso alt wie unsere ersten Zeugnisse von 
diesem Ablass ist der Grundstock der Legende, die ihn begründen will. 
Die Erzählung” reicherte sich in den folgenden Jahrzehnten mit immer 
neuen Elementen an, bis sie im ersten Drittel des vierzehnten Jahrhun- 
derts in ein Stadium der Sättigung und der Stagnation eintrat.*® 

Ich paraphrasiere im folgenden einen schon mit allen spáteren Haupt- 
motiven ausgestatteten Bericht, der wohl noch aus dem dreizehnten Jahr- 
hundert stammt:? Eines Nachts betete Franziskus in der Portiuncula- 
Kapelle. Da erschien ihm Christus und befahl ihm, er móge zum Papst 
gehen und für das Kirchlein einen Ablass erwirken. Franz nahm einen 
Gefáhrten mit, zog nach Rom und erbat von Honorius III. einen Ablass, 
der nicht mit einer pekuniären Gegenleistung verbunden sein sollte— 
schón bezeugt die Legende in diesem Einzelzug die Erinnerung an das 
elementare Grauen des Kaufmannssohnes Franz vor jenem unheimli- 


45 Vgl. Paulus, Ablaß (wie Anm. 14), 2:312-323 (ed. Lentes 2:244-254); höchst lesens- 
wert bleibt Hase, Franz von Assisi (wie Anm. 43), S. 14-19. 

46 Vgl. J. Miethke, ,Paradiesischer Zustand-Apostolisches Zeitalter-Franziskanische 
Armut. Religióses Selbstverstándnis, Zeitkritik und Gesellschaftstheorie im 14. Jahrhun- 
dert, in Vita religiosa im Mittelalter. Festschrift für Kaspar Elm, hg. v. F.J. Felten und N. Jas- 
pert (Berlin, 1999), S. 503-532, hier: 508-509. 

47 Die älteste ist wohl die des Petrus Zalfani, Petri Zalfani aliorumque, qui seculo XIII. 
vixerunt de eadem Indulgentia testimonia [Acta Sanctorum Oktober II] (1866), 890B-C. 

48 Vgl. ibid., 882-885 den Bericht des Bischofs Konrad von Assisi (1335). 

4 Bericht des Franciscus Fabrianensis, ibd, S. 891B-E. 
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chen, korrumpierenden Etwas, dem Geld.” Der Papst fragte, wie viele 
Jahre Ablass er wie oft wünsche. Franz antwortete mit einem lateini- 
schen Wortspiel: Er wünsche non annos, sed animas, nicht Jahre, sondern 
Seelen—also kein Stückwerk, sondern volle Befreiung, Plenarablass. Nun 
mauerte der Papst: Es sei doch nun ganz und gar nicht die Gewohn- 
heit der römischen Kirche, solche Ablässe zu gewähren. Aber Franz ließ 
nicht locker: Er bringe hier ja gar nicht sein Privatanliegen vor, sondern 
komme im Auftrag Christi. Da gab sich der Papst geschlagen und bestä- 
tigte dreimal feierlich, er gewähre Franziskus was der fordere. 

Aber jetzt griffen die umstehenden Kardinäle ein: Dieser Ablass drohe 
den Ablass zugunsten des Heiligen Landes?! zugrunde zu richten! Gegen 
diesen Einwand hatte Honorius keine Argumente aufzubieten. Er zog 
sich darauf zurück, dass er nichts zurücknehmen kónne, was er einmal 
gewährt habe.? In einem allerdings trug er den Bedenken Rechnung: 
Er limitierte die Geltung des Ablasses auf einen einzigen Tag im Jahr. 
Zufrieden mit dem, was er erlangt hatte, wandte sich Franz zum Gehen. 
Da rief der Papst ihm nach: Halt, du Einfaltspinsel (simplex)! Du hast 
doch gar nichts Schriftliches in der Hand! Darauf antwortete Franz, was 
ich jetzt wörtlich zitiere: „Heiliger Vater, mir genügt Euer Wort. Wenn 
es ein Werk Gottes ist, dann ist es an ihm, das zu erweisen. Ich will kein 
anderes Rechtsdokument haben als das folgende: Die Urkunde sei die 
Jungfrau Maria, der Papst der Notar und die Engel die Zeugen? 

Wie gesagt: Mit der tatsáchlichen Entstehung des Portiuncula- 
Ablasses hat dieser Bericht überhaupt nichts zu tun.” Seinem histori- 


5° Vgl. Regula non bullata, cap. 8, Fontes Franciscani (wie Anm. 44), S. 192 f.; H. Boeh- 
mer und Fr. Wiegand, Hg., Analekten zur Geschichte des Franciscus von Assisi [Sammlung 
ausgewáhlter kirchen- und dogmengeschichtlicher Quellenschriften. Neue Folge 4] 2. 
Aufl. (Tübingen, 1930), S. 6-7. Vgl. auch Miethke, ,Paradiesischer Zustand' (wie Anm. 
46), S. 513. 

51 Der Bericht des Bischofs Theobald von Assisi, Litterae Theobaldi, episcopi Assisien- 
sis, in quibus exponitur historia impetrationis et promulgationis Indulgentiae vulgo Por- 
tiunculae [Acta Sanctorum Oktober II] (1866), 880 C und der seines Amtsnachfolgers 
Konrad (ibid., 883 A) nennen daneben auch die „Indulgentia Petri et Pauli“, also den 
Jubiláumsablass; hier gab es also zumindest latente Konkurrenzprobleme! 

?? Auch hier liegt nicht bloß absichtslos-fromme Legendenbildung vor—es sei beiläu- 
fig daran erinnert, dass die ersten Verfechter der Unfehlbarkeit und der Irreformabili- 
tát pápstlicher Verfügungen in Angelegenheiten des Glaubens und der Sitten die Vertre- 
ter der radikalen Armutsforderung im Franziskanerorden waren; vgl. Brian Tierney, The 
Origins of Papal Infallibility (Leiden, 1972). 

5 Petri Zalfani aliorumque, qui seculo XIII. vixerunt de eadem Indulgentia testimonia 
[Acta Sanctorum Oktober II] (1866), 891D-E. 

54 Letzthin versuchte Helmut Feld, Franziskus von Assisi und seine Bewegung (Darm- 
stadt, 1994), wieder einmal die ,,Echtheit“ des Portiuncula-Ablasses zu erweisen. Er 
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schen Quellenwert tut das jedoch keinen Abbruch. Denn er zeigt, dass 
der Portiuncula-Ablass umstritten war, und er zeigt, wie seine Verfech- 
ter den Einwanden begegneten. Zum einen: Ein solcher Plenarablass 
ohne Zusammenhang mit einem Kreuzzugsunternehmen war äuferst 
ungewóhnlich—der Einwand der Kardinäle fasst lediglich in Worte, was 
jedem einschlägig Gebildeten am Portiuncula-Ablass fragwürdig sein 
musste. Sodann: Es fehlte dem Ablass offenkundig an einer hieb- und 
stichfesten Legitimation, die allein der Papst geben konnte. Und exakt 
diese Einwände ráumt die Legende aus. Christus selbst hat die Ein- 
führung dieses den Rahmen des Hergebrachten sprengenden Ablasses 
durch seine Botschaft an Franz autorisiert. Aber er hat sich auch in sei- 
nem außerordentlichen Offenbarungshandeln streng an den ordentli- 
chen Dienstweg gehalten: Kein Ablass dieses Formats ohne päpstliche 
Bestátigung, und so hat der Herr den Heiligen keineswegs dazu angehal- 
ten, von sich aus den Ablass zu verkündigen, sondern den Papst dazu zu 
motivieren. Aber, so wird die Rückfrage gelautet haben, wie kónnt ihr das 
beweisen? Wenn der Papst einen solchen Ablass gewährt hat, dann muf 
sich das doch durch eine Urkunde belegen lassen!? Und hier macht die 
Legende sehr geschickt aus der Not eine Tugend: Die Tatsache, dass für 
den Portiuncula-Ablass eine solche juristisch hieb- und stichfeste Legi- 
timation nicht vorliegt, ist nur ein weiteres Zeugnis für die überragende 
Glaubenskraft des Heiligen, der sich so sehr mit Gott selbst willenskon- 
form wusste, dass er alle solche formalen Legitimationen mit souverän- 
naiver Ironie verschmähte. 

Wer die Trágerschichten dieser Legende, die Propagandisten des Por- 
tiuncula-Ablasses, waren, das gibt sie selbst nicht deutlich zu erken- 
nen. Aber hier hilft uns v.a. eine andere Quelle weiter. Petrus Johannis 


bediente sich dazu ganz abenteuerlicher Konstruktionen: Die „Vergebung von Portiun- 
cula“ (ibid., S. 246) sei ursprünglich viel mehr gewesen als ein herkömmlicher Plenarab- 
lass, nämlich „die Bestätigung einer totalen, umfassenden Heilszusage“ (ibid., S. 250), die 
„Gewißheit“ (ibid., S. 249) um die Vergebung gewähren sollte. Dieser ganze Gedanken- 
kreis gehóre zu den bei Franz und seinen frühesten Anhängern tradierten ,Geheimlehren 
über Heilsvermittlung und Erlósung, die mit der herrschenden Orthodoxie der rómi- 
schen Kirche kaum zu vereinbaren waren“ (ibid., S. 248). So richtig hier die Frage nach 
der Heilsgewissheit als systemimmanent unlôsbares Problem der scholastischen Gnaden- 
und Sakramentenlehre erkannt ist—die Behauptung, es sei von Franziskus mittels des 
Portiuncula- Ablasses behoben worden, ist bei nüchternem Blick auf die Quellenbefunde 
vóllig unhaltbar. Hier gibt sich ganz eindeutig der Wunsch als Vater des Gedankens zu 
erkennen. Erstaunlich ist, dass Arnold Angenendt, Geschichte der Religiosität im Mittel- 
alter (Darmstadt, 1997), S. 655 sich auf dieses jeder Quellengrundlage entbehrende reine 
Phantasiekonstrukt einlásst. 
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Olivi, der führende Kopf der Spiritualen, also der Vertreter der radikal 
gelebten materiellen Armut im Franziskanerorden, hat als hochprofes- 
sioneller akademisch geschulter Theologe der Verteidigung des Porti- 
uncula- Ablasses einen grundgelehrten, scharfsinnigen Traktat? gewid- 
met. In ihm finden sich—in hochwissenschaftlicher Form—akkurat die 
Probleme und Argumente wieder, die ich eben in erzáhlerischer Weise 
anhand der Legende vorgeführt habe. Die Portiuncula-Kapelle war das 
besondere Heiligtum der Franziskaner-Spiritualen, und der Generalab- 
lass mehrte dessen Ruhm auf äußerst breitenwirksame Weise—zudem 
passte er in die auf Joachim von Fiore zurückgehenden geschichtstheo- 
logischen Anschauungen dieser Gruppe. 

Der Portiuncula-Ablass hat sich wider seine Kritiker durchgesetzt. 
Dass er stárker war als die fundierte Kritik, die er auf sich zog, lag 
sicher nicht oder nicht vorwiegend an der Wucht der legitimierenden 
Legende oder an der Subtilitát theologischer Argumente, sondern vor 
allem daran, dass er dringend gebraucht wurde: Die Bußanschauung, die 
das Ablasswesen hervor getrieben hatte, bestand ja trotz der Wirrnisse 
der Politik und der Kirchenpolitik unverándert fort—erst die Reforma- 
tion Martin Luthers hat diese ganze Bußanschauung und mit ihr das 
Ablasswesen für einen Teil der abendländischen Kirche grundstürzend 
und grundlegend überwunden. 

Aber zurück ins dreizehnte Jahrhundert: An den Geschehnissen um 
die Portiuncula-Kapelle ist ablesbar, wie sich der Plenarablass allmäh- 
lich von seinen Grundlagen im Kreuzzugswesen ablóste. Unvermindert 
erhalten blieb allerdings seine Bindung an das Papsttum—auch das lässt 
sich sehr schón an der Portiuncula-Legende ablesen, denn zwischen den 
Verteidigern und den Gegnern bestand ja offenkundig Konsens darüber, 
dass zu einem Plenarablass selbstverstándlich die pápstliche Gewáhrung 
gehórt! Ja, die Bindung an das Papsttum steigerte sich noch: War zuvor 
der Plenarablass sowohl an die päpstliche Bewilligung als auch an den 
Kreuzzug gebunden gewesen, so hatte er fortan seine Basis allein in der 
pápstlichen Vollmacht, wie es ja schon die erste ausreflektierte Theorie 
des Ablasses, nämlich die des Thomas von Aquin, vorgesehen hatte.” 


°° Fr. Petri Joannis Olivi quaestio hucusque inedita de veritate indulgentiae vulgo dictae 
de Portiuncula, hg.v. den Patres Collegii Sancti Bonaventurae [Acta Ordinis Fratrum 
Minorum 14.7] (Rom, 1895), S. 139-145; ein Teilabdruck bei Paul Sabatier, Hg., Fratris 
Francisci Bartholi de Assisio Tractatus de Indulgentia S. Mariae de Portiuncula [Collection 
détudes et de documents sur l'histoire religieuse et littéraire du Moyen Age 2] (Paris, 
1900), S. 57-59. 

?6 Vgl. ST 3 Suppl. q. 25 art. 2 corpus: Der Ermóglichungsgrund des Ablasses ist allein 
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Es dauerte nicht lange, bis auch das Papsttum selbst genau diesen Zusam- 
menhang realisierte—und zwar in Gestalt des Petrus vom Morrone, eines 
urwüchsigen, profund ungebildeten und auf das Leben an der Kurie in 
keiner Weise vorbereiteten Einsiedlers und Klosterorganisators. Hoch in 
den Achtzigern stehend, wurde er als Spielball politischer Rankünen im 
Juli 1294 als Cólestin V. ins Papstamt bugsiert, und nach nur gut fünf 
Monaten hat er wieder abgedankt.°’ Peter/Cólestin war für seine Per- 
son den Lebensformen eines an der Regula Benedicti sich orientieren- 
den Eremitentums verhaftet. Dennoch war es kein Zufall, dass er als- 
bald nach seinem Tod entpersonalisiert zur eschatologischen Gestalt des 
Engelpapstes wurde, zur wichtigen Figur in der Geschichtstheologie der 
radikalen Vertreter des Armutsgedankens im Franziskanerorden. 
Schon vor seiner Erhebung auf den Stuhl Petri war er mit den Fran- 
ziskanerspiritualen in Berührung gekommen. Deren führender Kopf, 
Petrus Johannis Olivi, ist uns ja eben schon als beredter Verteidiger 
des Portiuncula-Ablasses begegnet. Die Tatsache, dass Peter/Cólestin 
selbst und die sich an ihm Orientierenden dem Heiligen Geist besondere 
Devotion zollten, lässt darauf schließen, dass auch an ihm joachitisches 
Geschichtsdenken wirksam war, das eben in den Franziskanerspiritualen 
seine wichtigste Trágergruppe hatte.?? Als Papst gewáhrte Peter/Cólestin 
einer Gruppe von Franziskanerspiritualen, die nach Kerkerhaft und Exil 
als Missionare im kilikischen Kreuzfahrerkónigreich Armenien soeben 
erst nach Italien zurückgekehrt waren, die Móglichkeit, sich als selbstán- 
dige Gemeinschaft der Cólestiner zu organisieren—mit seinem Rücktritt 
war es freilich auch für diese Manner um ihre Privilegien geschehen.?? Sie 


der Schatz der überschüssigen Verdienste, nicht aber die vom Empfänger zu erbringende 
Leistung. Deren Festsetzung steht völlig im pflichtgemäßen Ermessen dessen, der den 
Ablass erteilt, nämlich der kirchlichen Hierarchie bzw. letztlich des Papstes. Und die sol- 
chermaßen in (abgestufter) Verantwortung Stehenden verfahren dabei nach der Maß- 
gabe dessen, was zur Ehre Gottes und zum Nutzen der Kirche dient. Vgl. zu den Zusam- 
menhängen Martin Ohst, ‚Pflichtbeichte‘ (wie Anm. 25), 112-117. 

>” Vgl. Friedrich Baethgen, Der Engelpapst. Idee und Erscheinung (Leipzig, 1943). 
Peter Herde, Cólestin V. (1294) [Pápste und Papsttum 16] (Stuttgart, 1981); eine knappe, 
prázise Zusammenfassung: Idem, ,Célestin V.5 in Gestalten der Kirchengeschichte, hg. v. 
M. Greschat, Bd. 11 Das Papsttum I (Stuttgart, 1984), S. 229-247. 

58 Vgl. hierzu P. Herde, ‚Papst Cólestin V. und die franziskanische Spiritualität‘ in Aus 
Kirche und Reich. Festschrift für Fr. Kempf, hg. v. H. Mordek (Sigmaringen, 1983), S. 405- 
418. 

53 Vgl. zu den abenteuerlichen Details Karl Balthasar, Geschichte des Armutsstreites im 
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mussten wieder aus Italien weichen. Bonifaz hat sie dann, offenkundig 
ohne sich strikt an seine eigene legislatorische Maßnahme gebunden zu 
fühlen, einige Jahre spáter wieder gegen die im Franziskanerorden ver- 
bliebenen Spiritualen ausspielen können.‘ 

Aber in unserem Zusammenhang ist Cólestin V. aus einem anderen 
Grund von Interesse: Gerade zu Beginn seines kurzen Pontifikates streute 
er eine wahrhaft verschwenderische Fülle von Ablässen aus—eine Maß- 
nahme, die, wie erwáhnt, durchaus im Sinne der Franziskanerspiritualen 
war. Diese Ablassflut schwoll, begünstigt durch die Elementargewalten 
des Gerüchts und des frommen Betruges, nochmals an.°! Die meisten 
dieser Ablassbewilligungen galten den Kirchen der Klóster seiner Kon- 
gregation. Den größten allerdings verlieh der greise Papst der Benedikti- 
nerkirche Collemaggio bei Aquila, in der er die Krone empfangen hatte: 
Alljáhrlich sollte dort an seinem Krónungstag (29. August) für Besucher 
ein Plenarablass gewáhrt werden.” 

Wir haben hier also nichts geringeres vor uns als den ersten zweifels- 
frei von einem Papst gewährten Plenarablass, der in keinerlei Verbin- 
dung mit einem Kreuzzug stand. Rechtsgültig wirksam werden konnte 
er allerdings nie, denn schon am 18. August 1295 wurde er von Boni- 
faz VIII. in aller Form zurückgenommen: „Durch die Versicherung vie- 
ler ist uns zu Ohren gekommen, dass unser geliebter Sohn Petrus vom 
Morrone, einst als Papst Cólestin V. unser Vorgänger, nicht bedenkend, 
mit welchem Gegengewicht zur Barmherzigkeit der Gebrauch der Auto- 
ritát des hóchsten Apostolats zu gestalten sei, und in dem Glauben, mit 
einer Maßnahme das Heil der Seelen zu befördern, die doch vielmehr 
dem Laster die Zügel schießen lässt, in eurer Kirche bestimmte Ablässe 
eingerichtet hat .. . “© Interessant ist hieran natürlich zunächst einmal die 
unnachahmlich herablassende Diktion im schónsten Kurialstil. Sodann 
ist festzuhalten: Bonifaz stellt nicht grundsätzlich die Kompetenz seines 
Vorgängers zur Erteilung des Ablasses in Frage, sondern er kritisiert des- 
sen seelsorgerliche Zweckmäßigkeit. 


Franziskanerorden bis zum Konzil von Vienne [Vorreformationsgeschichtliche Forschun- 
gen 6] (Münster, 1911), S. 174-189; kürzer Malcolm D. Lambert, Franciscan Poverty 
(London, 1961), S. 166-169. 

60 Balthasar, Geschichte des Armutsstreites (wie Anm. 59), S. 219-224. 

61 Vgl. Herde, Cólestin V. [Pápste und Papsttum 16] (wie Anm. 57), S. 110f. 

$2? Vgl. Paulus, Ablaß (wie Anm. 14) 2:142-143 (ed. Lentes 2:110). 

8$ Les registres de Boniface VIII, Bd. 1 (Nr. 1-2390) (Paris, 1885), Nr. 815, Sp. 274-275. 
Diesem ersten Widerruf scheint jedoch noch keine durchschlagende Wirkung beschie- 
den gewesen zu sein; vgl. die Wiederholungen Nr. 850 (Sp. 286f.) und 1639 (Sp. 609 f.) 
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Aber damit sind noch nicht alle Dimensionen des Vorganges beleuch- 
tet. Bonifaz war als erster Papst durch den freiwilligen Amtsverzicht sei- 
nes Vorgängers auf den Stuhl Petri gelangt, und das hat seine gesamte 
Amtszeit überschattet. Die Frage nach der Rechtmafigkeit von Cólestins 
Rücktritt und seiner Erhebung war schon im Vorfeld kanonistisch ein- 
deutig positiv beantwortet worden— dennoch blieb sie eine stets jedem 
Gegner zu Gebote stehende zumindest propagandistisch wirksame 
Waffe. Um sich zu konsolidieren, musste Bonifaz also seinen Vorgánger 
kontrollieren, und er musste dafür sorgen, dass dessen Pontifikat móg- 
lichst bald der Vergessenheit anheim fiel. 

Der erste Teil dieser Doppelaufgabe erwies sich als überaus schwierig: 
Der starrsinnige Greis versuchte, sich durch Flucht dem Zugriff seines 
Nachfolgers zu entziehen, der ihm die zuvor versprochene Bewegungs- 
freiheit vorenthalten wollte. Mónche seiner Klóster versteckten ihn, und 
so begann eine sich über Monate hinziehende Fahndung, die dem Ruf des 
neuen Papstes natürlich abträglich war. Als er den Versuch machte, nach 
Griechenland überzusetzen, wurde der Ex-Papst am 10. Mai 1295 fest- 
genommen und verbrachte die nächsten Monate als Gefangener seines 
Nachfolgers in Anagni. Als das für ihn vorgesehene Quartier im Kastell 
Fumone fertig war, wurde er dorthin überstellt und lebte in einer Art Ere- 
mitenzelle bis zu seinem Tode am 29. Mai 1296. Die Haft hatte vor allem 
den Zweck, Pilger, Verehrer von ihm fernzuhalten: Er sollte auf keinen 
Fall zum Kristallisationspunkt von oppositionellen Bewegungen gegen 
seinen Nachfolger werden. 

Die schon bei dessen Lebzeiten vollzogene damnatio memoriae an sei- 
nem Vorgänger war für Bonifaz überlebensnotwendig, denn er musste 
von Anfang an mit gefáhrlichen Gegnern rechnen: Den Franziskaner- 
Spiritualen, die hohe Erwartungen auf Cólestin gesetzt hatten, welche sie 
nun enttáuscht sahen. Und in diese Strategie wird auch die Kassation vie- 
ler Maßnahmen seines Vorgängers hineingehôrt haben: Mit den Resulta- 
ten spektakulärer Mafinahmen aus der Zeit seines Pontifikats sollte auch 
die Erinnerung an Cólestin V. selbst ausgetilgt werden. Und so wird die- 
ses Motiv neben der seelsorgerlichen Begründung leitend gewesen sein, 
als Bonifaz neben anderen Ablassverleihungen auch den Plenarablass für 
die Kirche in Collemaggio für ungültig erklärte. 

Ohne das zu wollen, spielte Bonifaz mit dieser Politik allerdings auch 
seinen Gegnern in die Hände. Die machten sich umlaufende üble Ge- 
rüchte zunutze: Mal sollte er Peter/Cólestin durch allerlei plumpe Scha- 
raden gezielt in Furcht und Schrecken versetzt haben, um ihn zur Abdan- 
kung zu nótigen; mal sollte er seine grausame Ermordung erwirkt 
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haben. Diese schlimmen Vorwürfe überhóhten die Gegner dann noch 
geschichtstheologisch, indem sie Bonifaz eine geradezu satanische Funk- 
tion im endzeitlichen Drama zuschrieben. 

Und die Spiritualen waren nicht die einzigen Gegner Bonifaz‘ VIL: 
1296 brach der Konflikt mit der Krone Frankreichs aus. In dessen Ver- 
lauf hat Bonifaz zunáchst mit der Bulle Unam Sanctam (18. XI. 1302) 
dem pápstlichen Machtanspruch im geistlichen und weltlichen Bereich 
den steilsten Ausdruck verliehen. Gut 1/2 Jahre später zeigte dann das 
Attentat von Anagni, dass dieser Anspruch mit den politischen Realitä- 
ten nicht mehr vermittelbar war. 

Im Jahre 1297 kam ein weiterer Konflikt hinzu. Gegner des Papstes 
waren die Colonna, eine Familie, die immerhin zwei Kardinäle stellte: 
Sie fühlten sich durch private Grundstücksgescháfte des Papstes über- 
vorteilt. Und so überfiel einer der Ihren, Bruder eines der Kardinäle, den 
Transport mit der Kaufsumme. Der Papst tat nichts, um eine Eskalation 
des Konflikts zu verhindern, im Gegenteil: Er kündigte óffentlich nicht 
weniger als die Vernichtung der Familie an. Im Hintergrund stand dabei 
nicht allein der Überfall, sondern der begründete Verdacht, die Familie 
Colonna stehe im Bündnis mit den die Rechtmafigkeit seiner Herrschaft 
propagandistisch bestreitenden Spiritualen. Und in der Tat: Zu den Kli- 
enten der Familie Colonna záhlte Jacopone von Todi, der lange als Dich- 
ter des oft vertonten „Stabat mater dolorosa ...“ galt. Er wusste auch aus 
den Gerüchten über den Papst und aus deren geschichtstheologischen 
Extrapolationen höchst populäre Reime zu schmieden.9? 

Die Colonnas selbst nahmen in einer offiziellen Denkschrift alle ver- 
breiteten Vorwürfe gegen den Papst auf und hofften ihretwegen auf 
militärische Hilfe, v.a. von Seiten Frankreichs—vergeblich. Der Papst 
erreichte es gegen hohe politisch-diplomatische Zugestándnisse, dass 
Frankreich zeitweilig stillhielt. Dem Kampf gegen die Colonnas verlieh 
er, wie in anderem Zusammenhang schon erwáhnt, den Charakter eines 
Kreuzzuges mit all den besonderen geistlichen Verheißungen eines sol- 
chen. Mit der Eroberung der Bergfeste Palestrina im Oktober 1298 war 
der Sieg für den Papst errungen. 

Was die Stellung Bonifaz‘ in der öffentlichen Meinung anbelangte, 
handelte es sich jedoch um einen Pyrrhussieg. Die Gerüchte über ihn 
wurden immer krasser und greller. 


$^ Vgl. zum folgenden die Darstellung von Haller, Papsttum (wie Anm. 14), 5:105-127. 
6 Vgl. Balthasar, Geschichte des Armutsstreites (wie Anm. 59), S. 198-208 mit ein- 
drücklichen Textbeispielen! 
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Das war also die Situation, in der sich der Papst beim Jahreswechsel 
1299/1300 befand. Aus der Feder eines Zeitgenossen und beteiligten 
Augenzeugen, des um 1270 geborenen, vielseitig gebildeten, in seinem 
literarischen Ehrgeiz etwas skurrilen Jacobus Gaetani Stefaneschi, der 
seit dem 17. Dezember 1295 dem Kardinalskollegium angehórte,$6 sind 
wir über die Ereignisse der ersten Monate des Jahres 1300 informiert. 
In seinem Liber de Centesimo sive Iubileo*" schildert er sie—wenn auch 
nicht eben durchsichtig und präzise. 

Um die Jahreswende 1299/1300 drang ein Gerücht an die Ohren des 
Papstes: Die Kraft des 1300. Jahres nach Christi Geburt sei so grof, 
dass es allen, die innerhalb seiner zur rómischen Peterskirche pilger- 
ten, vollständige Sündenvergebung verspreche. Der Papst ließ das prü- 
fen, aber die schriftlichen Zeugnisse boten nichts, was dieses Gerücht 
bestátigt hátte. Der 1. Januar 1300 verlief dann zunáchst ganz ruhig. 
Erst gegen Abend ereignete sich eine Art religióser Massenhysterie: Bis 
Mitternacht drángten sich die Menschen rücksichtslos an den Altar der 
Peterskirche—in der Meinung, die Ablassgnade werde mit jenem Tag 
aufhóren. 

Wie diese Bewegung zustande gekommen ist, darüber kann der Chro- 
nist nur Mutmaßungen anstellen: Ob die Menschen durch eine Predigt 
erregt waren, ob sie aus eigenem Antrieb kamen, oder ob sie, was er für 
das Wahrscheinlichste hält, einem Wink des Himmels folgten, darüber 
gibt er kein Urteil ab. 

Vom 2. Januar an mehrten sich dann die Pilgerstróme von nah und 
fern. Die Hoffnungen hinsichtlich der Quantität des zu erhoffenden 
Ablasses schwankten charakteristisch. An dem Tage, als das ‚Schweiß- 
tuch der Veronika‘ zur Schau gestellt wurde, * schwoll die Pilgerflut noch- 


66 Vgl. Ignaz Hósl, Kardinal Jacobus Gaetani Stefaneschi. Ein Beitrag zur Literatur- 
und Kirchengeschichte des beginnenden vierzehnten Jahrhunderts [Historische Studien 61] 
(Berlin, 1908); zu seiner Eigenart als Schriftsteller ibid., S. 31-34. 

67 S.D. Quattrocchi, ,LAnno Santo Del 1300. Storia e Bolle Pontificie da un Codice 
del sec. XIV. del Card. Stefaneschi; Bessarione 4 (1898/99), 291-317; der eigentliche 
Text 299-312. It. Übersetzung von Arsenio Frugoni, II Libro del Giubileo del Cardinale 
Stefaneschi (o.O., 1950). Siehe auch die Charakteristik von Hósl (wie Anm. 66), S. 90-95, 
hier S. 94: ,Die ganze Darstellung ist auch in diesem Werk sehr schwülstig und gesucht; 
die langen Perioden, die der Autor mit Vorliebe anwendet, tragen nicht dazu bei, den Stil 
eleganter zu gestalten". 

68 Zweiter Sonntag nach Epiphanias; vgl. Hartmut Kühne, Ostensio Reliquiarum. 
Untersuchungen über Entstehung, Ausbreitung, Gestalt und Funktion der Heiltumsweisun- 
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mals an. Der Papst, so berichtet Stefaneschi, bewegte diese Dinge in sei- 
nem Herzen (Lk 2, 11). Und da er sah, dass er die Pilgermenge trotz sei- 
ner persónlichen Prásenz nicht würde eindämmen kónnen, beschloss er, 
den Wunsch der Pilger zu bestätigen („venientium firmare votum"). Und 
nun fehlte es auch mit einmal nicht mehr an einer weiteren Instanz, die 
die Legitimitát des ganzen Unternehmens sicherte: Ein 107-Jähriger mel- 
dete sich; er sei bei der vorangegangenen Jahrhundertwende mit seinem 
Vater zum Zwecke des Ablassgewinnes in Rom gewesen, und der habe 
ihm eingeschárft, diese Móglichkeit keinesfalls zu versáumen, wenn sie 
denn noch einmal bei seinen Lebzeiten sich ergeben werde. Der Greis 
erwartete allerdings keinen Plenarablass, sondern lediglich 100 Jahre 
Ablass pro Tag für seinen Romaufenthalt. Andere italienische und außer- 
italienische Stimmen wollten jedoch von dem Versprechen eines Plen- 
arablasses wissen. In dieser schwer durchschaubaren Gemengelage nun 
fasste der Papst den Entschluss, sich dem Zug, den er ohnehin nicht 
mehr aufhalten konnte, nicht bloß anzuschließen, sondern sich sogleich 
an dessen Spitze zu stellen, und so verkündigte er den Plenarablass. 

Der Bericht des Kardinals Stefaneschi ist in jeder Beziehung hóchst 
unklar und lässt viele Einzelfragen offen. Aber soviel ist deutlich: Als 
Bonifaz VIII. den ersten Jubiläumsablass mit seiner apostolischen Auto- 
ritát bestátigte, da handelte er weniger planvoll-strategisch denn vor- 
wartsgetrieben von einer machtvollen religiósen Massenbewegung. Das 
Bedürfnis nach Plenarablass, nach kirchlich vermittelter und garantierter 
Totalbefreiung von bedrückenden Fegefeuerängsten, war da. Wo es nicht 
kirchlich-offiziell, etwa durch Kreuzzugsablásse, Befriedigung fand, da 
schuf es sich selbst Abhilfe—wie am Portiuncula-Kirchlein. Der erste 
Papst, der das erkannte und auf hóchst unkonventionelle Weise aufnahm, 
war der später zum „Engelpapst“ verklärte Cólestin V. Sein Nachfolger, 
ein gebildeter Theologe und Jurist, der erheblich fester in den geistlichen 
und juridischen Traditionen der rómischen Kurie verwurzelt war, ver- 
suchte anfangs das, was ihm Wildwuchs zu sein schien, zurückzuschnei- 
den. Bald wurde aber auch er auf den Weg seines unglücklichen Vorgän- 
gers gezwungen. Damit bezeugte er auf seine Weise, wie eng im Mittel- 
alter die Geschichte der Ansprüche des Papstes und die Geschichte des 
Ablasses miteinander verwoben sind. 

Die Rückschau zeigt deutlich: Die Herrschaft Bonifaz VIII. markiert 
trotz ihres katastrophalen Endes doch auch den Anfangspunkt einer 


gen im rómisch-deutschen Regnum [Arbeiten zur Kirchengeschichte 75] (Berlin, 2000), 
S. 877-887. 
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neuen Linie in der Geschichte des Papsttums. Johannes Haller hat diese 
neue Entwicklungsrichtung mit der folgenden Formel präzise erfaßt: 
»Die Unterwerfung der Welt ist aufgegeben, alle Kräfte richten sich auf 
die Unterwerfung der Kirche, und diese ist eine vollstandige“ Und bei 
der Aufrichtung der Papstherrschaft in der Kirche, bei der bis in die 
Gegenwart fortgehenden Durchbildung der mittelalterlichen Kirche zur 
Papstkirche in des Wortes strengem Sinne, spielte der Ablass eine kaum 
zu überschátzende Rolle—der Jubiláumsablass von 1300 markiert hier 
eine deutliche Etappe, indem er das Ablassinstitut von der verebbenden 
Kreuzzugsbewegung ablóst, um es für die Zukunft nur desto fester an das 
Papsttum zu binden. 


AUSBLICK 


Die Reformation hat diesen Geschichtsverlauf für den ihr sich óffnen- 
den Teil der abendländischen Kirche beendet: Martin Luther hat in einer 
schópferischen Neubegegnung mit Grundlinien paulinischer Theologie 
ein neues Verstándnis Gottes und seines Willens ausgearbeitet, in wel- 
chem für den gesamten Problemkomplex, der den Ablass hervor getrie- 
ben hat, schlichtweg kein Raum mehr war—zunächst, wie etwa seine 
Ausarbeitungen zur Vorlesung über den Rómerbrief bezeugen, in der 
Atmospháre wissenschaftlich-akademischer Theologie, in die der All- 
tagslärm des kirchlichen Betriebs nur selten und wie aus weiter Ferne 
hinein drang. 

Beginnend mit den 95 Thesen hat Luther seine neuartigen theologi- 
schen Einsichten mit rasch sich steigernder Klarheit und Konsequenz 
gerade am Ablass mit praktischem Impetus zur Geltung gebracht. Der 
Ablass, gegen den er sich wandte, wäre gróblich missverstanden, wenn 
man ihn lediglich als Ausgeburt eines übersteigerten päpstlichen Fis- 
kalismus klassifizieren wollte. Trotz aller der pekuniären Interessen, die 
Kirchenfürsten, weltliche Fürsten und Bankiers mit ihm verbanden, war 
er doch zuerst und zuletzt ein Bestandteil des kirchlichen Heilsangebots, 
und zwar keineswegs ein peripheres, sondern ein durchaus zentrales: 
Theologisch exakt eingepasst in die Lehre und Praxis des Bußsakraments, 
füllte er Praktikabilitäts- und Plausibilitätslücken, die das herrschende 
Verstándnis von Sünde und Gnade zwangsläufig offen lief. 


© Johannes Haller, Papsttum und Kirchenreform, Bd. 1 (mehr nicht erschienen) (Ber- 
lin, 1903), S. 24. 
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Rücksichtslos und tief einschneidend hat Luther in seinen Studien 
zum Rómerbrief, aber auch in den Ablassthesen genau dieses Verstánd- 
nis von Sünde und Gnade angegriffen—mitsamt der in ihm verwurzel- 
ten, das gesamte Bußwesen durchwaltenden Logik der Kooperation zwi- 
schen Gott und Mensch, dem Rechnen mit einer Gnade, welche ver- 
dienstliche Leistungen ermóglicht und fordert. 

An das Geflecht aus kirchlichen Vorschriften und Entlastungsange- 
boten, welches den Einzelnen einlud, sein Gottesverhältnis gegen relativ 
überschaubare Eigenleistungen an die Heilsanstalt zu delegieren, hielt er 
einen unerbittlich genauen kritischen Mafstab: Ein neu durchgeformtes 
Bild christlicher Existenz, in dessen Zentrum die fordernde und schen- 
kende Selbstdurchsetzung Gottes im Gewissen des Einzelnen steht."? 
Vielleicht sahen die Gegner zunächst deutlicher als er selbst, dass damit 
der Boden der Papstkirche verlassen war?! 

Im Rückblick jedenfalls hat Luther bezeugt, wie fremd ihm knapp drei- 
Big Jahre später seine frühen Schriften geworden waren: „Zuerst bitte ich 
den getreuen Leser, und ich tue es um unsers Herrn Jesu Christi selbst 
willen, dass er diese Schriften mit kritischem Urteil, ja, mit großer Nach- 
sicht lese. Er soll wissen, dass ich damals, als ich mich an diese Sache 
machte, ein Mónch war und ein ganz und gar besessener Papist—so 
betrunken von, ja geradezu ertrunken in den Lehrgesetzen des Papstes, 
dass ich liebend gern bereit war, alle zu tóten oder doch bei ihrer Ermor- 
dung mitzuhelfen, die dem Papst auch nur um eine Silbe den Gehor- 
sam entzogen"? Eine Isolation der 95 Thesen gegenüber Luthers frühe- 
ren Arbeiten etwa zu den Psalmen oder zum Rómerbrief, vor allem aber 
auch gegen die weiteren Stadien seines Denkens wáre, wiewohl sicher im 


7 Die 95 Thesen, konzipiert als eine aspektreiche, mindestens ebenso viele echte 
wie didaktische Fragen vorbringende wie Behauptungen aufstellende akademische Ge- 
spráchseinladung, sind nicht eben leicht interpretierbar. Der einheitliche Gedankengang, 
den ich im Text angedeutet habe, ergibt sich, wenn man fortlaufend die Thesen 1-2. 13- 
15. 36. 40. 62 (WA 1:233-236) liest. —Lehrreich, weil gänzlich unbeschwert von die deut- 
sche Lutherforschung oftmals hemmenden dogmatischen Restriktionen etwa der Kreu- 
zestheologie Luthers gegenüber, ist die jüngst erschienene Studie von Ronald K. Rittgers, 
‚Embracing the True Relic of Christ: Suffering, Penance and Private Confession in the 
Thought of Martin Luther‘ in Firey, A New History of Penance (wie Anm. 20), S. 377- 
393. 

71 Einen wahrhaft authentischen historischen Kommentar zu Luthers 95 Thesen ha- 
ben in dieser Hinsicht bereits Tetzel und Wimpina mit ihren 106 Frankfurter Thesen 
geliefert (vgl. Peter Fabisch, Hg., Dokumente zur Causa Lutheri, Bd. 1 [Corpus Catholi- 
corum 41] (Münster, 1988), S. 321-337). 

72 WA 54:179 (Vorrede zum 1. Band der Gesamtausgabe der Werke Martin Luthers 
[1545]; dt. Übers. M.O.). 
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Interesse bestimmter kirchenpolitischer Bestrebungen wünschenswert, 
historisch keineswegs sinnvoll, sondern ein Akt grober, verstándnishem- 
mender Willkür!^? 

Die sich im Widerspruch gegen die Reformation neu formierende 
Papstkirche hat zwar mit fiskalistischen Missbráuchen des Ablasses zwei- 
felsohne gründlich und nachhaltig aufgeráumt. Am Ablass selbst aber hat 
sie unmissverstándlich und verbindlich festgehalten."* Diese Doppelre- 
aktion auf den reformatorischen Einspruch zeigt mit unübertrefflicher 
Deutlichkeit, dass der Ablass, den Luther mit weitreichenden Folgen kri- 
tisierte, sehr viel mehr war als blof ein schlau erdachtes Mittel zur Befrie- 
digung hierarchischer Geldgier. Die sich bildende Rómisch-katholische 
Kirche konnte letztlich auch gar nicht anders handeln, da sie ja gegen 
den reformatorischen Einspruch an dem Grundmuster des Verständnis- 
ses von Gott und seinem Willen festhielt, das wie den Ablass selbst so 
letztlich auch den Ablassstreit hervor getrieben hatte. Und sie kónnte 
wohl auch heute erst dann anders handeln, wenn sie dieses Grundmuster 
und damit sich selbst preisgábe.^ 


73 Der systematisch-theologische Gehalt der 95 Thesen wird sehr eindrücklich heraus- 
gearbeitet von Ulrich Barth, ‚Die Geburt religiöser Autonomie. Martin Luthers Ablaßthe- 
sen von 1517, in Das protestantische Prinzip. Historische und systematische Studien zum 
Protestantismusbegriff. Festschrift für Hermann. Fischer, hg. v. A. v. Scheliha und M. Schró- 
der (Stuttgart, 1998), S. 3-37. 

74 Vgl. das Decretum de indulgentiis des Trienter Konzils vom 4. Dezember 1563, DS 
Nr. 1835. 

75 Trotz der etwas reißerischen Titelformulierung, die in eine ganz andere Richtung 
zu weisen scheint, beherrscht diese Einsicht im Grunde auch das neueste evangelische 
Buch zum Thema: Reinhard Brandt, Lasst ab vom Ablass. Ein evangelisches Plüdoyer 
(Góttingen, 2008). 


MEMORARE NOVISSIMA TUA“. 
EIN BLICK IN DIE VORGESCHICHTE 
DES ESCHATOLOGIEBEGRIFFS 


SIGURD HJELDE 


Unter dem Titel Eschatologia seu Florilegium theologicum exhibens locos 
de morte, resurrectione mortuorum, extremo iudicio, consummatione 
mundi, inferno seu morte aeterna et denique vita aeterna erschien 1644 in 
Stralsund eine Abhandlung, die den fünften und letzten Teil einer dog- 
matischen Gesamtdarstellung von Philipp Heinrich Friedlieb umfasst.! 
Das mag das erste Mal sein, dass die Wortschópfung „Eschatologie“ in 
einem gedruckten Text erschien. In dem zwar ziemlich umständlichen, 
aber dafür sehr präzisen Titel zählt Friedlieb gerade jene sechs End- 
perspektiven auf, die der maßgebliche lutherische Dogmatiker Johann 
Gerhard in den beiden letzten Bánden (Band VIII-IX) seines zwei oder 
drei Jahrzehnte früher erschienenen Standardwerks, der Loci theologici 
(1610-1621), als novissima systematisiert hatte. Solange das Latein noch 
die theologische Fachsprache beherrschte, scheint aber die terminolo- 
gische Neuschópfung Eschatologia nur vereinzelt in der dogmatischen 
Literatur Aufnahme gefunden zu haben? Das wurde erst anders, als 
gegen Ende des achtzehnten Jahrhunderts auch die Theologen in zuneh- 
mendem Maße das Latein als Arbeitssprache verließen. Dann lag es nahe, 
ein Vokabular von Kunstwórtern griechischer Herkunft mit der Endung 
»-logie" als zweitem Glied aufzubauen, und so fand in der theologischen 
Werkstatt allmählich auch die Konstruktion , Eschatologie" ihren selbst- 
verständlichen Platz? Anfangs blieb der Gebrauch des neuen Terminus 


! Die übrigen Teile: Sterchiologia et Theologia (Greifswald, 1639), Christologia et 
Ekklesiologia (Stralsund, 1642). 

? So z.B. in Systema locorum theologicorum (Wittenberg, 1655-1677) von Abraham 
Calov, dessen zwólfter Teil (1677) den Titel Evxatohoyia sacra trägt, und ein einziges 
Mal (in Klammern: éoyatodoyia) innerhalb der Institutio ad doctrinam christianam 
liberaliter discendam (Halle, 1774, S. 671) von Johann Salomo Semler. 

? Den frühesten Beleg des deutschen Substantivs habe ich in der Vorrede zum zwei- 
ten Teil (1795) einer religions- und dogmengeschichtlichen Abhandlung vom Göttin- 
ger Theologen Christian Wilhelm Flügge gefunden: Geschichte des Glaubens an Unsterb- 
lichkeit, Auferstehung, Gericht und Vergeltung (Leipzig, 1794-1800), vgl. Sigurd Hjelde, 
Das Eschaton und die Eschata. Eine Studie über Sprachgebrauch und Sprachverwirrung in 


34 SIGURD HJELDE 


jedoch hauptsáchlich auf Inhaltsüberschriften, Sachregister und termi- 
nologische oder methodologische Vorbemerkungen begrenzt. Erst als— 
spätestens in den 183oer Jahren— die adjektivische Ableitung ,,eschato- 
logisch“ in Umlauf kam, war ein ganz anders flexibler und allseitig ver- 
wendbarer Terminus geschaffen worden, der die ziemlich engen Grenzen 
des bisherigen Sprachgebrauchs radikal durchbrechen konnte. Jetzt war 
die sprachliche Voraussetzung dafür gegeben, dass sich der Eschatolo- 
giebegriff wirklich zu einem voll funktionsfáhigen Fachausdruck entwi- 
ckeln konnte. 

Diese Frühgeschichte des Eschatologiebegriffs—etwa von Gerhard bis 
Schleiermacher—ist ein theologiegeschichtlich recht interessantes Kapi- 
tel. Die unterschiedlichen eschatologischen Entwürfe, in denen von drei 
bis sechs novissima gezählt und der Reihe nach abgehandelt wurden,’ 
können nämlich ein Stück weit als ein Vorspiel zu jener „Sprachver- 
wirrung“ gelesen werden, die in der theologischen Literatur des zwan- 
zigsten Jahrhunderts so oft beklagt worden ist. Vorerst soll uns aber 
jenes erste Kapitel der Begriffsgeschichte nicht weiter bescháftigen; statt- 
dessen wollen wir uns die Vorgeschichte des Eschatologiebegriffs etwas 
náher anschauen, die uns nicht nur ins christliche Mittelalter, sondern 
bis in die Weisheitstradition des frühen Judentums zurückführt. Dort, 
am Ende des siebten Kapitels des Buches Jesus Sirach, finden wir nàm- 
lich jene Textstelle, die in der lateinischen Version der Vulgata (Sir 7,40) 
zum Ausgangspunkt der christlichen Rede von den novissima wurde: ,,In 
omnibus operibus tuis memorare novissima tua et in aeternis non pecca- 
bis." Oder—in der entsprechenden griechischen Version der Septuaginta 
(7,36): £v MAOL voic Aóyotc oov LLLVIOXOV rà EOYATH oov, xoi eic TOV 
aidva ovx àuaorjosic, und in der Übersetzung der Gute Nachricht Bibel 
der Deutschen Bibelgesellschaft: ,Denk an dein Ende bei allem, was du 
tust, dann wirst du nie etwas Unrechtes tun." 


protestantischer Theologie von der Orthodoxie bis zur Gegenwart [Beitráge zur evangeli- 
schen Theologie 102] (München, 1987), S. 97 und S. 100-101. 

^ Den frühesten Beleg des deutschen Adjektivs habe ich in dem Versuch einer vollstän- 
digen Einleitung in die Offenbarung Johannis und in die gesammte apokalyptische Literatur 
(Bonn, 1832), S. 29, von Friedrich Lücke gefunden, vgl. Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 
3), S. 100, Anm. 1. 

5 Siehe dazu Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 3), S. 35-111, und idem, ,Das Eschaton 
und die Eschata. Über Sprachgebrauch und Sprachverwirrung in der Geschichte christ- 
licher Eschatologie, in Kontinuitäten und Brüche in der Religionsgeschichte. Festschrift für 
Anders Hultgárd zu seinem 65. Geburtstag am 23.12.2001, hg. v. Michael Stausberg (Berlin, 
2001), S. 394-411, insbesondere S. 398-408. 

6 Vgl. Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 3), S. 15-20, und Hjelde, ,Das Eschaton und 
die Eschata‘ (wie Anm. 5), S. 394-398. 
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DIE JÜDISCHE WURZEL DER 
CHRISTLICHEN NOVISSIMA-TRADITION 


Die deuterokanonische oder apokryphe Schrift Jesus Sirach” geht be- 
kanntlich auf einen jüdischen Lehrer zurück, der um die Wende vom 
dritten zum zweiten vorchristlichen Jahrhundert in Jerusalem gelebt und 
gewirkt haben soll und in jüdischer Tradition den Namen Ben Sira trägt. 
Der hebräische Text seiner um etwa 190-180 v. Chr. verfassten Schrift 
galt lange als verschollen, bis 1896 größere Teile davon in der Kairoer 
Geniza entdeckt wurden. Indessen war die Weisheit Ben Siras in der letz- 
ten Hálfte des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts durch einen damals 
in Alexandrien lebenden Enkel von ihm ins Griechische übersetzt wor- 
den, und durch diese griechische Übersetzung ist der jüdische Lehrer als 
Jesus Sirach in die christliche Geschichte eingegangen. In den Kanon der 
hebräischen Bibel wurde seine Schrift zwar nicht aufgenommen, sie fand 
aber schon früh ihren festen Platz in der Septuaginta und wurde auf die- 
sem Weg einer der autoritativen Texte der jungen christlichen Gemein- 
den. 

Wenn wir versuchen, uns von Jesus Sirach bzw. Ben Sira, dem jüdi- 
schen Urheber dieser Schrift, ein Bild zu machen, kann die Erinne- 
rung daran, dass er in vieler Hinsicht in einer Ubergangszeit lebte, ein 
guter Ausgangspunkt sein. Nicht nur erlebte er den Wechsel von ptole- 
mäischer zu seleukidischer Herrschaft in Palästina, vor allem war seine 
Lebenszeit von einer zunehmenden Spannung zwischen jüdischer Tra- 
dition und hellenistischen Kulturimpulsen geprágt. Von diesen Einflüs- 
sen von außen war sicherlich auch Ben Sira nicht unberührt geblieben. 
Vermutlich hat er auf Reisen Sitten und Gedanken anderer Vólker ken- 
nen gelernt, und seine eigene Schrift lásst uns deutlich eine gewisse Ver- 
trautheit mit der griechischen Literatur erkennen.? Insofern deutet nichts 


7 Zum Folgenden vgl. u.a. The Wisdom of Ben Sira. A New Translation with Notes, 
hg. v. Patrick W. Skehant, Einf. und Übers. Alexander A. Di Lella, O.F M. [Anchor Bible] 
(New York, 1987). Roland E. Murphy, O. Carm, The Tree of Life. An Exploration of Biblical 
Wisdom Literature [The Anchor Bible Reference Library] (New York, 1990), Kap. 5: ,Ben 
Sira—Wisdoms Traditionalist, S. 65-81. Jesus Sirach / Ben Sira, übersetzt und erklärt von 
Georg Sauer [Das Alte Testament Deutsch. Apokryphen. Neues Góttinger Bibelwerk 1] 
(Góttingen, 2000). 

* In der Diskussion um die Frage, wo Ben Sira im Spannungsfeld von jüdischer Tra- 
dition und hellenistischer Einwirkung anzusiedeln sei, vertreten Th. Middendorp, Die 
Stellung Jesu Ben Siras zwischen Judentum und Hellenismus (Leiden, 1973), und Hans 
Volker Kieweler, Ben Sira zwischen Judentum und Hellenismus. Eine Auseinandersetzung 
mit Th. Middendorp [Beiträge zur Erforschung des Alten Testaments und des antiken 
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darauf hin, dass Ben Sira den Geist des Hellenismus schlechthin ver- 
worfen hat, aber in seiner eigenen Lehre tritt er dennoch unzweideutig 
als ein Verteidiger der alten Weisheit des eigenen Volkes hervor. Got- 
tesfurcht und Gesetzestreue, das sind für ihn die beiden grundlegen- 
den Werte, nach denen ein Mensch streben muss, um zu einem wahren, 
guten, glücklichen Leben zu gelangen. 

Diese konservative Grundhaltung Ben Siras kommt auch im siebten 
Kapitel zum Ausdruck, das mit dem oben zitierten Vers schließt, in dem 
die Septuaginta von den géoyata und die Vulgata von den novissima eines 
jeden Menschen spricht. Dieses Kapitel enthält moralische Ratschläge 
und Anweisungen verschiedener Art und thematisiert in den vorausge- 
henden Versen teils die vorgeschriebenen Opfergaben und die Sorge um 
den Tempeldienst und den Lebensunterhalt der Priester (V. 29-31), teils 
die Pflicht, anderen Menschen, vor allem Armen und Trauernden, durch 
Geschenke und Werke der Barmherzigkeit zu helfen (V. 32-35). Und so 
mündet das ganze Kapitel—in der hebräischen Originalfassung?—in den 
Schlusssatz (V. 36): 


:nnwn x» oda mons m2: Tus 522 


Denk an dein Ende bei allem, was du tust, dann wirst du nie etwas 
Unrechtes tun.!? 


Judentums 30] (Frankfurt a. M., 1992) alternative Positionen: Wahrend jener die grie- 
chische Einwirkung stark betont, argumentiert dieser für den jüdischen Charakter der 
Schrift. Eine Zwischenstellung nimmt u.a. Johannes Marbóck ein, vgl. idem, Weisheit im 
Wandel. Untersuchungen zur Weisheitstheologie bei Ben Sira [Bonner Biblische Beitráge 
37] (Bonn, 1971, Neuauflage Berlin, 1999) [Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentli- 
che Wissenschaft 272], hier S. 173: „der erste Zeuge für die positive wenn auch maßvolle 
Aufnahme von Elementen des Hellenismus in die hebräische Literatur“. Vgl. auch Otto 
Kaiser, ,Judentum und Hellenismus. Ein Beitrag zur Frage nach dem hellenistischen Ein- 
fluss auf Kohelet und Jesus Sirach; in idem, Der Mensch unter dem Schicksal. Studien zur 
Geschichte, Theologie und Gegenwartsbedeutung der Weisheit (Berlin, 1985), S. 135-153, 
und John J. Collins, Jewish Wisdom in the Hellenistic Age [The Old Testament Library] 
(Louisville, Kentucky, 1997), Kap. 2: ,Ben Sira in His Hellenistic Context, S. 23-41. 

2 Vgl. Eccclesiastico. Testo ebraico con apparato critico e versioni greca, latina e siriaca, 
hg.v. Francesco Vattoni (Napoli, 1968), S. 41. 

10 So die Übersetzung der Gute Nachricht Bibel der Deutschen Bibelgesellschaft. Alter- 
native Übersetzungen der letzten Vershälfte: „und nie und nimmer wirst du Schaden lei- 
den, so Friedrich V. Reiterer, Gott und Opfer, in Ben Siras God. Proceedings of the Inter- 
national Ben Sira Conference 2001, hg. v. Renate Egger- Wenzel [Beihefte zur Zeitschrift 
für die alttestamentliche Wissenschaft 321] (Berlin, 2002), S. 139, Anm. 4; „and you will 
avoid eternal corruption, so Émile Puech, ,Ben Sira and Qumran in The Wisdom of Ben 
Sira. Studies on Tradition, Redaction, and Theology, hg.v. Angelo Pessaro und Giuseppe 
Bellia [Deuterocanonical and Cognate Literature Studies 1] (Berlin, 2008), S. 79-118, 
hier S. 100. 
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Den Pluralformen £oyaxa in der griechischen und novissima in der 
lateinischen Übersetzung entspricht im hebräischen Original also der 
Singular nany, das Ende. Was Ben Sira darunter verstanden hat, dürfte 
im Hinblick auf seine konsequente Traditionstreue nicht fraglich sein. 
Es handelt sich hier um die traditionelle, frühjüdische Auffassung des 
Todes, nach der der Tod das Leben eines jeden Menschen abschließt und 
damit sozusagen in einer Summa dessen Wesen oder Wert offenbart." 
Mit anderen Worten: erst der Tod lässt ein sicheres Urteil über die 
Qualitát eines Menschenlebens zu, nur von diesem Gesichtspunkt aus 
kann ein guter oder schlechter Nachruf proklamiert werden. Eine positiv 
bestimmte Lebenserwartung über den Tod hinaus ist hier kein Thema. In 
gewisser Hinsicht lebt ein Mensch wohl in seinen Nachkommen weiter, 
ihm selbst jedoch steht blof eine nicht besonders verlockende Zukunft 
im Scheol, im Reich des Todes, bevor. Das ist keine Existenz, die sich 
wirklich als „Leben“ bezeichnen lässt, und die Aussicht darauf kann 
niemanden reizen, der es gelernt hat, die vielen Güter hier auf der Erde 
zu schátzen und zu lieben. 

Wo Ben Sira vom „Ende“ spricht, denkt er also an den Tod als den 
Ausgang des Lebens, einen Ausgang, auf den kein weiteres, jenseitiges 
Leben folgt. Auszuschließen ist es natürlich nicht, dass er die zu seiner 
Zeit aufkommende Auferstehungshoffnung gekannt hat; ja, eigentlich 
spricht wohl alles dafür, dass er sich eben in seinem Beruf als Lehrer mit 
ihr hat auseinandersetzen müssen. Immerhin dürfte das Buch Daniel, in 
dem diese Vorstellung voll ausgereift vorgetragen wird, nur ein paar Jahr- 
zehnte jünger sein als die Weisheit Ben Siras. Auf diese eschatologische 
Neuorientierung geht aber der besonnene Lehrer nicht ein, er hàlt sich 
treu an die herkömmliche Eschatologie, die immer noch keine goyata 
oder novissima zählte, sondern ganz einfach ein einziges €oyatov—den 
Tod bzw. das Scheol—als letzte Zukunft des Menschen erwartete. 


1 So die überwiegende Position innerhalb der Ben Sira-Literatur, z. B. Roland E. Mur- 
phy, ‚Death and Afterlife in the Wisdom Literature‘, in Judaism in Late Antiquity, hg. v. 
Alan J. Avery-Peck und Jacob Neusner, Teil 4: ‚Death, Life- After-Death, Resurrection and 
the World-To-Come in the Judaisms of Antiquity‘ [Handbuch der Orientalistik / Hand- 
book of Oriental Studies 1] (Leiden, 2000), S. 101-116, insbesondere S. 109-114. Vgl. 
auch Otto Kaiser, ‚Das Verständnis des Todes bei Ben Sira, Neue Zeitschrift für systema- 
tische Theologie und Religionsphilosophie 43 (2001), 175-192, und Friedrich V. Reiterer, 
‚Deutung und Wertung des Todes durch Ben Sira‘ in Die alttestamentliche Botschaft als 
Wegweisung. Festschrift Hans Reinelt, hg. v. Josef Zmijewski (Stuttgart, 1990), S. 203-236, 
auch in „Alle Weisheit stammt vom Herrn“. Gesammelte Studien zu Ben Sira, hg. v. Renate 
Egger-Wenzel [Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 375] (Ber- 
lin, 2007), S. 307-343. 
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VON DEM £oy aov BEN SIRAS ZU DEN £oyaa 
BZW. NOVISSIMA DER CHRISTLICHEN KIRCHE 


Wie sind nun aber aus dem Eschaton des frühjüdischen Weisen die 
Eschata des Buches Jesus Sirach und die novissima der lateinisch-christ- 
lichen Tradition geworden? Warum hat der Enkel Ben Siras als Âquiva- 
lent zum hebräischen Singular nany den griechischen Plural và &oyata. 
gewählt? Hat er selber irgend eine Vorstellung von einem jenseitigen 
Leben gehabt, die es nahe legen könnte, mehrere „letzte Dinge“ zu den- 
ken und zu zählen? Hat er sich—anders als sein Großvater—den im jüdi- 
schen Volke allmählich festeren Fuß fassenden Glauben an die Auferste- 
hung der Toten angeeignet? Oder hat er sich eher von der griechischen 
Hoffnung an die Unsterblichkeit der Seele angesprochen gefühlt? Nach- 
dem er—nach eigener Aussage etwa im Jahre 132 v. Chr.—nach Alex- 
andrien kam, scheint er bis zu seinem Tod dort geblieben zu sein, und 
die Annahme wäre von daher nicht ganz abwegig, dass die hellenistische 
Atmospháre dieses kulturellen Schmelztiegels ihren Einfluss auf ihn aus- 
geübt haben kónnte. Das bleibt jedoch eine reine Vermutung; ebenso gut 
kónnte er zeit seines Lebens dem eschatologischen Denken seines ver- 
ehrten Großvaters treu geblieben sein. 

Sicher ist aber auf jeden Fall, dass das Buch Sirach im Laufe seiner wei- 
teren Geschichte mit neuen Augen gelesen wurde. Das bestätigt die rei- 
che Anzahl von Ánderungen, Ergánzungen und Kommentaren, die viele 
Handschriften enthalten. Nun ist die Überlieferungsgeschichte gerade 
dieses Buches so kompliziert, dass wir nicht weiter darauf eingehen kón- 
nen; es muss hier die Feststellung genügen, dass sowohl der hebräische 
als auch der griechische Text in zwei Grundformen existieren, von denen 
sich besonders die eine griechische Fassung durch eine deutliche escha- 
tologische Neuorientierung auszeichnet, zum Beispiel durch Hinweise 
auf eine gerechte Vergeltung in einem künftigen Leben.” An sich spricht 
nichts dagegen, dass diese neuen Tóne schon auf jüdischem Boden hin- 


12 Vgl. z.B. C. Kearns, O.P, ‚Ecclesiasticus, or the Wisdom of Jesus the Son of Sirach‘ in 
A New Catholic Commentary on Holy Scripture, hg. v. Reginald C. Fuller (London, 1969), 
S. 541-562, hier S. 545. M. Fang Che-yong, S.J., ,Ben Sira de novissimis hominis, Verbum 
Domini 41 (1963), 21-38. Di Lella, O.EM., The Wisdom of Ben Sira. Introduction and 
Commentary (wie Anm. 7), S. 86. Maurice Gilbert, ‚Methodological and hermeneutical 
trends in modern exegesis on the Book of Ben Siras in The Wisdom of Ben Sira. Studies 
on Tradition, Redaction, and Theology, hg.v. Angelo Pessaro und Giuseppe Bellia [Deu- 
terocanonical and Cognate Literature Studies 1] (Berlin, 2008), S. 1-20, hier S. 11. 
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zugekommen sind—man könnte etwa an Qumran?’ oder auch an pha- 
risäische Kreise denken—, zum größten Teil sind sie wohl aber, wie die 
syrische und die lateinische Handschriftentradition bezeugen, christli- 
chen Ursprungs. Denn durch seine Aufnahme in die Septuaginta wurde 
das Buch Sirach ja auch christliches Traditionsgut und in der Kirche bald 
ebenso eingehend studiert wie in der Synagoge— ja, vielleicht sogar noch 
eingehender. Denn während die Haltung der jüdischen Gelehrten Ben 
Sira gegenüber bis in die talmudische Zeit von einer gewissen Ambiva- 
lenz geprägt blieb, stieß seine Lehre in der christlichen Welt nicht auf 
dieselben Vorbehalte. Hier wurde das Buch so freundlich aufgenommen, 
dass es in der lateinisch sprechenden Kirche schon früh den Titel Eccle- 
siasticus erhielt, einen Titel, der eben als ein Hinweis auf den kirchlichen 
Charakter der Schrift gedeutet worden ist.“ Eine alte lateinische Überset- 
zung, die offensichtlich auf eine erweiterte griechische Version zurück- 
geht, muss schon im dritten Jahrhundert entstanden sein; sie hat Hie- 
ronymus vorgelegen und wurde von ihm als Grundlage für die offizielle 
lateinische Version des Buches Sirach benutzt. 

Durch die kanonische Autoritát der Vulgata ist der lateinische Super- 
lativ novissima—als Äquivalent zum griechischen #oyata—in der christ- 
lichen Tradition ein Begriff für das ‚Ende‘ geworden. Es ist aber dies eine 
Endperspektive, die viel weiter gefasst ist als jene, innerhalb deren sich 
die Zukunftserwartung Ben Siras einige Jahrhunderte zuvor bewegte. 
Hier kommen jetzt nicht nur der Tod und das Reich des Todes in den 
Blick, hier erwartet man ebenfalls eine Vergeltung in einem jenseiti- 
gen Leben, einen künftigen Untergang der ganzen Welt und eine nach- 
folgende kosmische Neuschópfung. Eine Aufgabe für sich kónnte es 
sein, den Sprachgebrauch des ersten christlichen Jahrtausends—in Ost 
wie in West—unter diesem Blickwinkel zu untersuchen: Inwiefern wur- 
den die neutralen Pluralformen £oyoxa bzw. novissima schon zu die- 
ser Zeit als Bezeichnung für einen bestimmten Komplex ,letzter Dinge" 
benutzt, und was für eschatologische Vorstellungen hat man eventuell 
darunter subsumiert? Darauf müssen wir hier verzichten, stattdessen 


13 Vgl. dazu Puech, ‚Ben Sira and Qumran‘ (wie Anm. 10). 

4 Sauer, Jesus Sirach / Ben Sira (wie Anm. 7), S. 21. 

15 Ein Text von Petrus Damiani unter dem Titel De novissimis et Antichristo (Opus- 
culum 59) deutet darauf hin, dass der novissima-Begriff noch im elften Jahrhundert kein 
práziser theologischer Terminus geworden war. Petrus gibt zunáchst zu, dass die novis- 
sima ein schwieriges Gespráchsthema seien, hält es aber zugleich für nützlich, darüber 
zu meditieren, weil man so lernen könne, die „menschlichen Angelegenheiten" gering zu 
schätzen („ad res humanas despiciendas“). Die eschatologischen Themen, die er danach 
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wollen wir uns—ehe wir uns auf die spátere westkirchliche Tradition 
konzentrieren—einen kurzen Abstecher in die Ostkirche erlauben, wo 
wir einen Autor antreffen, der deswegen in unserer Untersuchung von 
besonderem Interesse ist, weil der Begriff der £oyaxa bei ihm zwar eine 
theologisch zentrale Rolle spielt, jedoch in einen Sinnzusammenhang 
gehórt, der weder mit der Endperspektive Ben Siras noch mit der christ- 
lichen Sirach-Rezeption allzu viel zu tun hat, sondern beiden faktisch 
direkt zuwider läuft. 

Es handelt sich hier um jenen eigenartigen Theologen, der nur unter 
dem irreführenden Namen Dionysios Areopagita bekannt ist, der aber 
eben durch diese Verwechslung mit dem biblischen Paulusschüler aus 
Athen als eine urchristliche Autorität gelten konnte und darum sowohl 
in Ost wie in West einen beachtlichen Einfluss ausgeübt hat. Seiner 
stark neuplatonisch beeinflussten Ontologie zufolge sind Gott und Welt 
durch eine doppelte Bewegung miteinander verbunden: Als die erste, 
hóchste Ursache alles Seienden ruht der dreieinige Gott in sich selbst, 
geht aber auch aus sich heraus, strómt in die Vielfalt der Welt hinein, 
bis in die letzte, äußerste Tiefe hinunter, und kehrt von daher wieder 
aufsteigend in die góttliche Einheit zurück. Den tiefsten, entferntesten 
Endpunkt dieses göttlichen Herausstrómens nennt Dionysios và Eoyata. 
und stellt ihn den „ersten“ (và META, và MEMTLOTA, và àoyvorara) 
und den „mittleren“ Dingen (xà uéoa) gegenüber. Hier haben die 
Eschata also keinen zeitlichen, geschichtlichen Sinn mehr; sie bezeichnen 
jene äußerste, niedrigste Stufe der Seinsformen, wo der göttliche Abstieg 
wieder in den Aufstieg umschlägt. 

Im Westen Europas wurde Dionysios Areopagita hauptsächlich in 
der lateinischen Übersetzung des Johannes Scotus Eriugena gelesen. 
Als Äquivalent zu den griechischen éoyata tauchen die novissima hier 
ebenfalls auf der tiefsten, niedrigsten Stufe der hierarchisch geglieder- 
ten Wirklichkeit auf," denkbar weit vom Endziel der göttlichen Bewe- 


kurz bespricht, sind die Regierung und der Tod des Antichrists, die Wiederkunft Christi 
und die fünfzehn Zeichen, die laut Hieronymus dem Tag des Gerichts vorangehen, siehe 
PL 145:837-842. In diesem eschatologischen Entwurf sind die novissima also rein uni- 
versalgeschichtlicher Natur; anders als bei Ben Sira (und bei Bernhard von Clairvaux, 
vgl. Anm. 18 unten) fehlt hier der Tod des einzelnen Menschen. 

16 Vgl. Tod Ev Äyioıg Aw vvoíov Ageonayitov negoù Mvotixiic OcoAoyíag rod 
Tıuodeov, in PG 3:997-1064. 

17 Vgl Sancti Dionysii Areopagitae Liber quartus de Mystica Theologia, in PL 122:1171- 
1176.—In seinen Expositiones seu glossae in Mysticam Theologiam Sancti Dionysii über- 
setzt Eriugena allerdings anders; die Bezeichnung novissima hat er hier abwechselnd 
durch postrema, ultima, extrema oder inferiora ersetzt, vgl. PL 122:267-284. 
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gung wie von der Vollendung des Menschen entfernt, und stehen so 
den prima bzw. praestantissima oder principalissima und den media, den 
„ersten“ und den „mittleren“ Seinsformen, gegenüber. Und eben die- 
sem Dreiklang—primordia, media, novissima—werden wir interessan- 
terweise nun gleich wieder begegnen, allerdings in einem ganz anderen 
Interpretationsrahmen, und zwar bei einem der bedeutendsten Theolo- 
gen des westeuropäischen Mittelalters, dem Zisterzienser- Abt Bernhard 
von Clairvaux. Auch in der Vorgeschichte des Eschatologiebegriffs hat 
nämlich dieser überaus einflussreiche Prediger und Klosterleiter rich- 
tungweisende Spuren hinterlassen. 


DIE CONSIDERATIO DER NOVISSIMA 
BEI BERNHARD VON CLAIRVAUX 


Einen wesentlichen Teil der Schriften Bernhards machen seine vielen 
Predigten aus, von denen die 86 Predigten über das Hohelied wohl 
die bekanntesten sind. In unserem Zusammenhang interessiert aber in 
erster Linie jene zwölfte Predigt aus der Reihe Sermones de diversis,'® 
die, ausgehend von Sir 7,40 (Vulg.), die primordia, die media und die 
novissima des menschlichen Lebens thematisiert und dabei vor allem 
die Bedeutung und die Rolle der novissima im Blick hat. Die Predigt 
besteht aus vier Abschnitten, von denen der erstere das Verhältnis der 
drei Motive zueinander darlegt, während die drei letzteren sie der Reihe 
nach je für sich náher erläutern. 

So, wie Bernhard eingangs die drei Motive neben einander stellt, wer- 
den sie teils durch das jeweils unterschiedliche menschliche Verhalten zu 
ihnen charakterisiert, teils durch die unterschiedlichen Gefühle, die sie 
in der sie beobachtenden Seele hervorrufen: 


Erinnere dich an den Anfang, achte auf die Mitte, denke an dein Ende. Das 
erste bringt Beschámung mit sich, das zweite lóst Schmerz aus, das letzte 
jagt Furcht ein. Denke daran, woher du gekommen bist, und erróte; wo du 
bist, und stóhne; wohin du gehst, und erschaudere.!° 


An die ersten Dinge soll sich der Mensch laut dieser Vorschrift erinnern, 
auf die mittleren soll er achten, an die letzten soll er denken (memorare); 


18 Text und Übersetzung aus Bernhard von Clairvaux. Sämtliche Werke lateinisch/- 
deutsch, 10 Bde., hg.v. Gerhard B. Winckler u.a. (Innsbruck, 1990-1999), 9: 274-281. 

19 |; Recole primordia, attende media, memorare novissima tua. Haec pudorem addu- 
cunt, ista dolerem ingerunt, illa metum incutiunt. Cogita unde veneris, et erubesce; ubi 
sis, et ingemisce; quo vadas, et contremisce“. Ibid., S. 274/275. 
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und die Betrachtung der ersten Dinge wird Beschämung, der mittleren 
Schmerz und der letzten Furcht zur Folge haben. Die Scham hat ihren 
Grund darin, dass der Mensch, der als Ebenbild Gottes zu einer erha- 
benen Stellung geschaffen worden war und ursprünglich in góttlichen 
Ehren stand, heruntergefallen ist und die Gemeinschaft mit den Engeln 
gegen die Gemeinschaft mit dem Vieh eingetauscht hat. Der Schmerz 
wiederum erklärt sich ganz natürlich aus der beschwerlichen, mühevol- 
len, bedrángnisvollen Situation, in der der Mensch hier auf Erden leben 
muss und in der ihn nichts auf die Dauer beglücken kann. Und dann, 
schliefilich, als uns Bernhard die ersten und die mittleren Dinge vorge- 
stellt hat, leitet er die abschließende Erörterung der novissima mit der 
Kernfrage seiner Predigt ein: 


Da hast du nun den Anfang, da auch die Mitte; doch was ist das Ende? Von 
ihm wird nàmlich gesagt, dass du, wenn du daran denkst, nicht sündigen 
wirst. Das Ende sind Tod, Gericht und Hólle. Was ist erschreckender als 
der Tod? Was furchtbarer als das Gericht? Denn etwas, was unerträglicher 
ist als die Hólle, ist unvorstellbar. Was wird einer fürchten, wenn er hierbei 
nicht zittert, nicht erbleicht, nicht von Furcht geschüttelt wird? O Mensch, 
wenn du die Scham verloren hast, die die Edlen auszeichnet, wenn du 
den Schmerz der Bedrängnis nicht gefühlt hast, die sogar die fleischlich 
Gesinnten spüren, so verliere doch wenigstens nicht die Furcht, denn diese 
ist auch den Tieren eigen.?? 


Die angesprochene Furcht der Tiere veranschaulicht Bernhard in der 
Fortsetzung durch das Verhalten eines Esels: Der kümmert sich nicht 
darum, dass wir ihn beladen und mit vielen Mühen plagen; wenn wir ihn 
aber ins Feuer treiben oder in eine Grube stürzen wollen, dann weicht er 
zurück, soweit er nur kann. Auf diese Weise verhält sich der Esel klüger 
als ein Mensch, der die novissima nicht fürchtet. Und Bernhard malt die 
Schrecken seiner drei novissima noch weiter aus: 


Fürchte dich also, o Mensch, dass du dich im Tod von allen Gütern dieses 
Leibes trennen musst und zwangsläufig das so innige Band von Leib und 
Seele in bitterer Scheidung zerrissen wird. Fürchte dich, dass du in einem 
furchterregenden Gericht vor dem erscheinen musst, in dessen Hände zu 
fallen schrecklich ist. Wenn dann in der Untersuchung dessen, dem nichts 


20 Habes iam primordia, habes etiam media; sed novissima, quae sunt? Nam de eis 
dicitur, quod eorum memor non peccabis. Ipsa sunt mors, iudicium, gehenna. Quid 
horribilius morte? Quid judicio terribilius? Nam gehenna nihil potest intolerabilius 
cogitari. Quid metuet, si quis ad ista non trepidat, non expavescit, non timore concutitur? 
O homo, si pudorem perdideras ad nobiles pertinentem, si dolorem non sentiebas 
afflictionis, quod est etiam carnalium, vel timorem non omittas, quoniam ille est etiam 
iumentorum“. Ibid., S. 278/279. 
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verborgen ist, an dir ein Unrecht gefunden wird, so musst du von aller 
Ruhe und Herrlichkeit abgesondert und von der Zahl der Seligen getrennt 
werden. Fürchte dich, dass du in der Hólle ewigen und unvorstellbaren 
Qualen ausgesetzt sein wirst, als Schicksalsgenosse des Teufels und seiner 
Engel im ewigen Feuer, das für sie bereitet ist.?! 


Zum Schluss bringt Bernhard seine drei Ausgangsmotive—die primor- 
dia, die media und die novissima—wieder zusammen, indem er ihre 
unterschiedlichen Gefühlsregungen hinsichtlich der Effektivitát im 
Kampf gegen die Sünde miteinander vergleicht: 


Diese Furcht námlich wird Anfang der Weisheit genannt: Weder Scham 
noch Schmerz sind es, weil keines von ihnen so zur Weisheit führen 
kann, keines eine solche Wirksamkeit hat. Aus diesem Grund wird auch 
nicht gesagt: Denk an den Anfang oder die Mitte, sondern: ,Denk an das 
Ende, und du wirst nicht sündigen.“ Kräftiger und mächtiger ist nämlich 
der Geist der Furcht für den Widerstand gegen die Sünde als Scham 
oder Schmerz, weil die Scham in der Menge, der Schmerz aber in den 
Tröstungen dieser Welt Linderung findet, so armselig sie auch auch sein 
mögen, die Furcht aber findet nichts, was sie trösten könnte. Denn im Tod 
kann man nichts Großes und nichts Kleines von den Gütern dieser Welt 
mit sich nehmen; im Gericht wird weder Täuschung noch Widerstand 
möglich sein; in der Hölle aber gibt es gar keinen Trost, sondern ewige 
Weherufe, Heulen, Klagen und Záhneknirschen.? 


In seiner Betrachtung über die letzten Dinge sieht Bernhard also drei ver- 
schiedene novissima vor sich: den Tod, das Gericht und die Hölle.” Mit 


21 Time ergo, o homo, quod in morte separandus es a bonis omnibus huius corporis, 
et tam dulce carnis et animae vinculum amarissimo secandum est divortio. Time, quod 
in terribili iudicio ei praesentandus es, in cuius manus horrendum est incidere, et, 
eo examinante quem nihil latet, siquidem inventa fuerit in te iniquitas, alienandus ab 
universitate quietis et gloriae et segregandus a numero beatorum. Time, quod in gehenna 
cruciatibus aeternis et immensis exponendus es, in sorte diaboli et angelorum eius, in igne 
aeterno, qui paratus est eis“. Ibid., S. 280/281. 

22 „Hic ergo timor initium dicitur sapientiae, non pudor, non dolor, quia neutrum 
illorum sic initiat ad sapientiam, neutrum tantam habet efficaciam. Unde est quod non 
dicitur: Memorare primordia aut media, sed novissima, et non peccabis. Validior enim 
est et vehementior spiritus timoris ad resistendum peccato quam pudor aut dolor, quia et 
pudor de multitudine, et dolor de qualicumque huius mundi consolatione capit solatium; 
timor vero non invenit unde consoletur. Nam in morte non magnum, non parvum aliquid 
de bonis huius mundi secum delaturus est; in iudicio nec fallere, nec resistere possibile 
erit; in gehenna nulla penitus consolatio, sed perpetuum vae, ululatus et fletus, et stridor 
dentium“. Ibid., S. 280/281. 

? Eben diese drei novissima begleiten auch in Bernhards erstem Sermo in festivitate 
omnium sanctorum ein Zitat aus Jes. Sir. 7, 40 (Vulg.), Bernhard von Clairvaux (wie Anm. 
18) 8: 740: ,Ergo in omnibus operibus tuis memorare novissima tua: mortis horrorem, 
iudicii tremendum discrimen, ardentis gehennae metum ab oculis cordis tui elongari 
nullatenus patiaris". 
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dieser Abgrenzung der Endperspektive geht er weit über den Horizont 
Ben Siras hinaus. Dennoch stimmt er insofern mit dem jüdischen Wei- 
sen überein, als er das Motiv des Endes als dringlichen Appell zu einem 
gottesfürchtigen Leben versteht, das der Macht der Sünde effektiv wider- 
stehen kann.” Nur betont er mit einer ganz anderen Intensität als sein 
Gewáhrsmann zugleich das Motiv der Furcht, das den Ernst des Lebens 
vor dem Ende noch stärker hervortreten lässt. Das sind Tóne, die mit den 
neu hinzugekommenen novissima aus christlicher Tradition korrespon- 
dieren. Der Komplex der letzten Dinge steht bei Bernhard eindeutig im 
Zeichen des jenseitigen Gerichts und der ewigen Hóllenqualen. 


DIE NOVISSIMA-TRADITION IM SPATEREN MITTELALTER 


Den weiteren Gang der novissima durch das westeuropäische Mittelalter 
kónnen wir im Rahmen dieses Aufsatzes nicht verfolgen. In der scholas- 
tischen Theologie, die eben um die Zeit Bernhards herum ihre voll ausge- 
reifte Form fand,” hat man sich natürlich zum Teil ausführlich mit den 
zentralen eschatologischen Themen befasst, aber der Begriff der novis- 
sima scheint, wenn überhaupt, von den führenden Theologen der folgen- 
den Generationen nur sporadisch aufgenommen worden zu sein. Im 
vierten und letzten Buch der Sententiae des Petrus Lombardus kommt 
er nicht vor," und eben das könnte mit ein Grund dafür sein, dass er 
auch in der darauf basierenden Sentenzenliteratur kein obligatorisches 
Diskussionsthema geworden ist. Mit anderen Worten: zum technischen 
Terminus der christlichen Dogmatik haben es die novissima damals noch 
nicht gebracht. 


2 Auch in seinem ersten Sermo de diversis zitiert Bernhard Jes. Sir. 7, 40 (Vulg.) in 
eben diesem Sinn, Bernhard von Clairvaux (wie Anm. 18) 9: 166-167. 

2 Vgl. dazu Martin Grabmann, Die Geschichte der scholastischen Methode, 2 Bde. 
(Darmstadt, 1956). 

26 So z.B. in einem Bernhard-Zitat bei Stephanus de Borbone, Tractatus de diversis 
materiis praedicabilibus, prima pars: ,De dono timoris [Corpus Christianorum, Conti- 
nuatio Mediaevalis 124] (Turnhout, 2002), S. 294. 

27 Petrus Lombardus, Sententiae in IV libris distinctae, editio tertia, tomus II, liber 
3 et 4 [Spicilegium Bonaventurianum] (Grottaferrata, 1981). Ergebnislose Stichproben 
in Yves Lefèvre, L'Elucidarium et les Lucidaires. Contribution, par l'histoire d'un texte, 
à l'histoire des croyances religieuses en France au moyen áge (Paris, 1954); Thomas von 
Aquin, Auferstehung des Fleisches, hg.v. der Albertus-Magnus-Akademie (Kóln), kom- 
mentiert v. Adolf Hoffmann [Die deutsche Thomas-Ausgabe 35] (Heidelberg, 1958) und 
Die letzten Dinge, hg.v. der Albertus-Magnus-Akademie (Kóln), kommentiert v. Adolf 
Hoffmann [Die deutsche Thomas-Ausgabe 36] (Heidelberg, 1961). 
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Eine ganz andere Rolle haben sie aber ganz sicher—sowohl vor als erst 
recht nach Bernhard—in der monastischen Tradition gespielt. Und all- 
mählich ist der novissima-Begriff mit der Zeit als ein fest etabliertes Ele- 
ment in den theologischen Sprachgebrauch des spáteren Mittelalters ein- 
gegangen. Das bezeugt das um 1300 entstandene anonyme Werk, das 
unter dem Titel Speculum morale Vincent von Beauvais zugeschrieben 
und traditionell als der dritte Teil seiner umfangreichen Enzyklopádie, 
Speculum maius, herausgegeben worden ist. Von den drei Büchern, aus 
denen das Speculum morale besteht, haben es eigentlich nur das erste und 
das letzte mit moraltheologischen Themen zu tun, während das zweite— 
unter der Überschrift „De quatuor novissimis" in der Tat rein eschatolo- 
gischen Inhalts ist. In der Einleitung (,,De novissimis generatim") taucht 
das Sirach-Zitat (7, 40) wieder auf;? und dessen Hinweis auf die zu ver- 
meidende Sünde kónnte die Einordnung der novissima in die Moraltheo- 
logie mit veranlasst haben. So weit stünde also diese Betrachtung der letz- 
ten Dinge ganz auf der Linie Bernhards von Clairvaux. 

Gegenüber der Predigt des großen Zisterziensers aus dem zwölften 
Jahrhundert fällt aber ein deutlicher Unterschied gleich ins Auge: Im Spe- 
culum morale ist, wie schon die Überschrift angibt und die Einleitung 
ohne Diskussion bestätigt, die Zahl der novissima von drei auf vier gestie- 
gen, und jedem von ihnen ist ein eigener Teil der Darstellung gewidmet: 
1) „de morte", 2) „de finali iudicio 3) „de suppliciis reproborum" und 
4) „de beatitudinis corporis, et animae“. Hier entspricht der novissima- 
Begriffalso der ganzen Inhaltsbreite der christlichen Eschatologie: neben 
Tod und Gericht steht als Ausgang des letzten, furchterregenden Gerichts 
die Verdammnis jetzt nicht mehr allein da; als gleichgewichtiges Gegen- 
stück dazu ist inzwischen die ewige Seligkeit hinzugekommen. So ist die- 
ser neue Komplex der quatuor novissima nicht einseitig vom Motiv der 
Furcht dominiert; mit der doppelten Endperspektive ist hier auch Raum 
für die christliche Ewigkeitshoffnung freigemacht worden. 

Nun spricht vieles dafür, dass der anonyme Autor des Speculum morale 
eher ein fleißiger Kompilator als ein selbständiger theologischer Geist 


28 Vgl. zum Folgenden auch Reinhard Schwarz, ‚Die spätmittelalterliche Vorstellung 
vom richtenden Christus—ein Ausdruck religiöser Mentalität‘ Geschichte in Wissenschaft 
und Unterricht 32 (1981), 526-553. 

? Vincentius Bellovacensis, Speculum quadruplex sive Speculum maius: naturale, doc- 
trinale, morale, historiale, 4 Bde. (Graz, 1964-1965), 3: Speculum morale, Sp. 689-860, 
hier Sp. 689. Vgl. auch Wilhelm Gass, ,Zur Geschichte der Ethik. Vincenz von Beauvais 
und das Speculum morale Zeitschrift für Kirchengeschichte 1 (1877), 365-396; 2 (1878), 
332-365, 510-536. 
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gewesen ist. Seine Quellen sind weithin identifiziert worden, darunter 
ein ebenfalls anonymer Traktat, der den Titel De consideratione quatuor 
novissimorum trägt.” Mit ziemlich großer Sicherheit können wir also 
davon ausgehen, dass die Erweiterung der Zahl der novissima von drei 
auf vier in der letzten Hälfte des zwólften Jahrhunderts—oder spátestens 
irgendwann im dreizehnten— stattgefunden hat und die Rede von den 
quatuor novissima dann so allgemein angenommen worden ist, dass 
sie allmáhlich sprichwórtlichen Charakter annahm und in didaktischer 
Hinsicht auf die rhythmische Formel eines Distichons gebracht werden 
konnte: 


Dein Tod, das letzte Gericht, die himmlische Herrlichkeit 
und die Pein der Hólle—das sollen Gegenstánde deiner Meditation 
sein.?! 


Dieser Aufforderung sind im Spätmittelalter zweifellos viele Mónche 
und andere fromme Christen mit Eifer gefolgt. Zwei von ihnen verdie- 
nen in unserem Zusammenhang besondere Aufmerksamkeit, weil ihre 
Meditation in eschatologischen Traktaten, die bald weit verbreitet wur- 
den, Niederschlag fand. Es handelt sich hier um das Cordiale quatuor 
novissimorum des niederländischen Ordensbruders Gerhard von Vlie- 
derhoven?? und den Liber de quatuor hominis novissimis (auch Memo- 


30 Außer diesem Tractatus de consideratione novissimorum (gegen 1300 geschrieben) 
nennt Gass, ‚Zur Geschichte der Ethik‘ (wie Anm. 29), 2: 335, auch Stephanus de Borbone 
(De septem donis spiritus sancti), Petrus de Tarentasia (Commentarius in quatuor libros 


sententiarium) und Richardus de Mediavilla (Questiones). 
31 


»Mors tua, iudicium postremum, gloria coeli; 
et dolor inferni sunt meditanda tibi". 


Zitiert von Johann Gerhard, Loci theologici cum pro adstruenda veritate, tum pro destru- 
enda quorumvis contradicentium falsitate per theses nervose solide et copiose explicati, Bd. 
8 (Berlin, 1870), S. 5. Einen Quellennachweis für diesen Doppelvers bringt Gerhard aller- 
dings nicht, daher ist anzunehmen, dass er hóchst wahrscheinlich schon im mittelalter- 
lichen Schulbetrieb formuliert worden ist. 

? Vgl. Christoffel Martinus Vos, De leer der vier uitersten. Een bijdrage tot de kennis 
van het godsdienstig geloof onzer vaderen in de vijftiende eeuw (Amsterdam, 1866); Johan- 
nes Antonius Mulders, The Cordyal by Anthony Woodville, Earl Rivers, edited from M 38 
A1, the Museum Meermanno Westreenianum, The Hague (Nijmegen, 1962); Marieluise 
Dusch, De veer utersten. Das Cordiale de quatuor novissimis von Gerhard von Vliederho- 
ven in mittelniederdeutscher Überlieferung (Kóln, 1975); Richard E.M. Byrn, ,Late Medie- 
val Eschatology: Gerhard van Vliederhoven’s Cordiale de IV novissimis‘ in Proceedings 
of the Leeds Philosophical and Literary Society, hg.v. Leeds Philosophical and Literary 
Society [Proceedings of the Leeds Philosophical and Literary Society. Literary and His- 
torical Section, 17. 2] (Leeds, 1979), S. 55-65. 
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riale genannt) des Kartháusers Dionysius,” aus Ryckel im heutigen Bel- 
gien kommend. Von diesen beiden Erbauungsbüchern hat insbesondere 
das erstere, das Cordiale, in Handschriften wie in gedruckten Ausgaben 
einen außerordentlich breiten Leserkreis gefunden und zeugt durch seine 
vielen Übersetzungen und zahlreichen überarbeiteten Versionen von der 
erstaunlichen Popularität, die das Thema der vier letzten Dinge gerade im 
ausgehenden Mittelalter und in der beginnenden Neuzeit gewonnen zu 
haben scheint. So können wir das Cordiale Gerhards von Vliederhoven 
mit Recht als einen Markstein in der Vorgeschichte des Eschatologiebe- 
griffs bezeichnen. 

Vom Autor selbst wissen wir nicht allzu viel. Er muss wohl um 1340 
geboren sein und trat spätestens im Jahr 1360 in den Deutschorden ein. 
In dessen Häusern in Tiel (1375-1380) und Utrecht (1380-1396) beklei- 
dete er verschiedene administrative Ämter, bis er 1396 zum Pfarrer in 
Schoonhoven ernannt wurde, wo er vermutlich wenige Jahre später (um 
1402) starb. Wann sein Cordiale entstanden ist, lässt sich nicht genau 
bestimmen; vieles spricht aber für die 1380er Jahre als wahrscheinliche 
Abfassungszeit. Ebenfalls nicht mit Sicherheit geklärt ist das Verhältnis 
Gerhards zu der während seiner Lebenszeit heranwachsenden Reform- 
bewegung Devotio moderna. Auf jeden Fall aber scheint gerade diese 
Frömmigkeitsrichtung der Boden gewesen zu sein, auf dem das Cordiale 
sein Publikum fand und eine fruchtbare Wirkung ausübte. ”* 

In seiner Struktur stimmt das Cordiale mit der Zahl der novissima 
überein; jedem von ihnen ist ein eigener Teil gewidmet, der jeweils in drei 


33 Vgl. Vos, De leer der vier uitersten (wie Anm. 32); D.A. Mougel, Dionysius der Kart- 
häuser. 1402-1471. Sein Leben, sein Wirken. Eine Neuausgabe seiner Werke (anonyme 
Übersetzung aus dem franzósischen Original) (Mülheim a. d. Ruhr, 1898); Dirk Wasser- 
mann, Dionysius der Kartüuser. Einführung in Werk und Gedankenwelt [Analecta Car- 
tusiana 133] (Salzburg, 1996). Dionysius hat offensichtlich das Cordiale gekannt und 
begründet im Vorwort (Ausgabe Paris, 1547) sein eigenes Unternehmen eben mit einem 
Hinweis auf die Ergiebigkeit der Materie: „Cum ergo providentia novissimorum ad hui- 
usmodi vitam excitet et inducat, de his novissimis in hoc tractatu auxiliante domino 
loqui intendo, de quibus tamen alius quidam venerabilis religiosus compendiosum edidit 
librum. Nihilominus de tam fructuosa materia conscribi queunt et alia multa, quod ille 
non scripsit". 

34 Vgl. Leonardus Antonius Maria Goossens, O.F.M., De meditatie in de eerste tijd 
van de moderne devotie. Akademisch Proefschrift (Haarlem, 1952). Das Cordiale wird 
von Goossens unter jenen Schriften genannt, die in die Meditation der frühen devo- 
tio moderna Einblick vermitteln (Inleidend gedeelte, hoofdstuk 3); allerdings bezweifelt 
(S. 72) bzw. bestreitet er (so seine siebte stelling) die Autorschaft Gerhards von Vlieder- 
hoven. Vgl. auch Schwarz, ,Die spátmittelalterliche Vorstellung vom richtenden Christus’ 
(wie Anm. 28), 539. 
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Kapitel weiter unterteilt ist. Den wesentlichen Inhalt des ganzen Buches 
machen Zitate aus der Bibel wie aus klassischen und mittelalterlichen 
Kirchenlehrern aus, und es überrascht nicht, dass gerade Bernhard von 
Clairvaux ein fleifig zitierter Zeuge ist. Neben Jesus Sirach und Augus- 
tin” taucht er schon in der Einleitung auf, wo Bruchstücke seiner klassi- 
schen Predigt von den ersten, mittleren und letzten Dingen offensichtlich 
die Funktion haben, die Wichtigkeit dieses literarischen Unternehmens 
zu begründen: 


Man muss sich also merken, dass die novissima, die in den Schriften der 
Heiligen erórtert werden, gewóhnlich vier an der Zahl sind. Das geht aus 
den Worten des seligen Bernhards ganz klar hervor, der in einer Pre- 
digt so spricht: ,Denke in all deinem Tun an deine letzten Dinge. Und 
die sind eben vier: der Tod, das Gericht, die Hólle und die Herrlich- 
keit. Was ist schrecklicher als der Tod? was fürchterlicher als das Gericht? 
was unerträglicher als die Hólle? und was erfreulicher als die himmlische 
Herrlichkeit?“ An einem anderen Ort sagt Bernhard: „Es sind dies vier 
Ráder an einem Wagen, die die Seele zum ewigen Heil führen; es sind 
dies vier Triebkráfte, die den Geist des Menschen vorantreiben, damit 
er alles Weltliche gering achte und zu seinem Schöpfer zurück kehre.“ 
Darum ist es billig und nützlich, sie in stándiger Erinnerung zu behal- 
ten: 


Wie in so vielen anderen spätmittelalterlichen Traktaten über die letz- 
ten Dinge tritt Bernhard also auch hier im Cordiale in der Rolle eines 
Kronzeugen auf. Nur müssen wir kritisch anmerken, dass der fromme 
Autor nicht allzu genau auf das Zeugnis des verehrten Meisters hin- 
gehört hat; er legt ihm—wie vermutlich schon seine Quellen?—ohne 
weiteres die inzwischen allgemein angenommene und überall verkün- 
dete Lehre von den quatuor novissima in den Mund, eine Lehre, die 
hier sogar mit Hilfe von zwei angehängten Gleichnissen verdeutlicht 
wird. Auf historische Genauigkeit kam es den spätmittelalterlichen Auto- 


35 In der englischen Übersetzung: Anselm; vgl. Mulders, The Cordyal (wie Anm. 32), 
S. 5. 

36 „Est ergo notandum quod quatuor sunt novissima communiter apud sanctos in 
numero disputata. Sicut patet evidenter ex verbis beati Bernardi in quodam sermone 
sic dicentis: In omnibus operibus tuis memorare novissima tua. Quae quidem quatuor 
sunt: mors, iudicium, gehenna, et gloria. Quid horribilius morte, quid terribilius iudi- 
cio, quid intolerabilius gehenna, et quid iucundius coelesti gloria. Haec Bernardus ubi 
supra. Istae sunt quatuor rotae currus animae vehentes eam ad aeternam salutem; ista 
sunt quatuor incitamenta incitantia spiritum hominis ut spretis omnibus mundanis ad 
suum redeat creatorem. Est ergo conveniens et utile quod habeant in continua recor- 
datione“. Liber quatuor novissimorum (Deventer, 1490) (mit einigen orthographischen 
Normalisierungen). 
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ren offenbar nicht so sehr an wie auf die Untermauerung der über- 
lieferten religiósen Wahrheit durch anerkannte theologische Autoritä- 
ten,” 


DIE AUFNAHME DES NOVISSIMA-BEGRIFFS 
IN DIE LUTHERISCHE DOGMATIK 


Die erstaunlich große Breitenwirkung, die das Cordiale des Gerhard 
von Vliederhoven im ausgehenden Mittelalter erlangte, haben mehrere 
moderne Beobachter kommentiert? Einer von ihnen, Richard EM. 
Byrn, hat in einem Aufsatz aus dem Jahre 1979 das Werk als ,,die euro- 
päische Standardabhandlung über die vier letzten Dinge im fünfzehnten 
Jahrhundert“ charakterisiert und dessen „nahezu völliges Verschwinden“ 
seit dem Anbruch der Reformation vor diesem Hintergrund als ein „dra- 
matisches“ Schicksal beschrieben: „Few major fourteenth- or fifteenth- 
century religious texts can have been so dramatically overwhelmed by 
the Reformation as was the Cordiale".?? 

Die Frage nach dem Wahrheitsgehalt dieser Betrachtung soll hier nicht 
gestellt werden. Indessen móchte ich an die einfache Tatsache erinnern, 
dass die nachreformatorische protestantische Theologie zumindest in 
einem Punkt bei dem Cordiale in die Schule gegangen ist: Eben den 
Begriff der novissima hat sie durch dessen Vermittlung aus der vorre- 
formatorischen Tradition übernommen und ihrerseits als terminus tech- 
nicus der Dogmatik in Dienst genommen. 

Hier kommen wir nun wieder auf Johann Gerhard zu sprechen, den 
ersten Dogmatiker innerhalb der lutherischen Tradition, der sámtliche 
eschatologischen loci zu einem selbständigen Lehrkomplex ausbaute und 
die Bezeichnung , De novissimis" als dessen Titel einführte. Für die Wahl 
dieser neuen dogmatischen Terminologie konnte er sich sowohl auf die 
Schrift—und das heißt natürlich in erster Linie: auf Sir 7,40 (Vulg.)— 
als auch auf die Mahnung glaubwürdiger Kirchenváter stützen. Und 


37 [n seiner kurzen Vorrede stellt auch Dionysius Carthusianus (Ausgabe Paris, 1547) 
ohne jegliche Diskussion eine vóllige Einstimmigkeit unter den Kirchenlehrern fest: 
»Insuper sicut sancti patres concorditer docuerent, Novissima ista sunt quatuor“. 

38 Das Cordiale Gerhards sowie das Memoriale des Dionysius schátzt Vos, De leer der 
vier uitersten (wie Anm. 32), S. 43-47, als Quelle der Kenntnis von dem Volksglauben 
der damaligen Zeit ein, S. 43. Ahnlich wird das Cordiale bei Dusch, De veer utersten (wie 
Anm. 32), S. 2*, als ein ,Volksbuch oder ein „Bestseller“ des ausgehenden Mittelalters 
bezeichnet. 

?? Byrn, ,Late Medieval Eschatology‘ (wie Anm. 32), S. 55. 
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wieder einmal kommt hier Bernhard von Clairvaux zu Wort, dessen klas- 
sische Predigt über die drei novissima *? Gerhard durch ein längeres Zitat 
ganz korrekt wiedergibt.*’ Aber auch in der jüngsten Vergangenheit fin- 
det er einen Anhaltspunkt für seine Aufnahme des novissima-Begriffs, 
und zwar in der Neuausgabe eines Buches über die „vier letzten Dinge", 
die Hermann Hamelmann 1592 unter dem Titel De recordatione, consi- 
deratione, et meditatione perpetua quatuor novissimorum besorgt hatte.*? 
Bei dieser anonymen Schrift, deren Urheber nicht nur Gerhard, sondern 
auch Hamelmann selbst unbekannt ist,? wird es sich allem Anschein 
nach eben um das Cordiale handeln, das also immer noch eine Anzie- 
hungskraft besaß, die nicht nur auf manche einfache Christen, sondern 
auch auf einen der bedeutendsten Lehrer der nachreformatorischen Zeit 
einzuwirken vermochte. 

Ganz ohne gedankliche Schwierigkeiten ist aber die Aufnahme des 
novissima-Begriffs in die Dogmatik Gerhards nicht erfolgt. Zum einen 
war er sich natürlich dessen bewusst, dass die kirchliche Tradition kein 
einheitliches Lehrmuster vorschreibe; immerhin standen hier die drei 
novissima Bernhards und der traditionelle Komplex der vier novissima 
unvermittelt nebeneinander." Zum anderen war aber auch unter Ger- 
hards lutherischen Vorgängern über die Zahl der zu behandelnden es- 
chatologischen loci keine Einstimmigkeit erreicht.^ Wie einer seiner 
nächsten Vorgänger, Leonhard Hutter,“ der mit gewissem Recht als der 


40 Vgl. Am. 18 oben. 

4 Gerhard, Loci theologici, 8 (wie Anm. 31), S. 3. In einem unausgeglichenen Wider- 
spruch dazu führt Gerhard in der Fortsetzung (S. 5)—wie es ja die ganze Tradition des 
Cordiale getan hatte—samtliche klassischen vier novissima auf Bernhard zurück: ,,Novis- 
sima sunt quatuor, mors, iudicium, gehenna, gloria. Quid horribilius morte? quid ter- 
ribilius iudicio? quid intolerabilius gehenna? et quid iucundius gloria?" Allerdings hat 
Gerhard für diese—theologisch leicht verstándliche—Erweiterung des ursprünglichen 
Bernhard-Zitats keinen prázisen Quellennachweis aufzuweisen. 

? Gerhard, Loci theologici (wie Anm. 31), S. 4, nennt nur den Nachnamen des Autors 
und die Jahreszahl 1592. Ezra Abbot, ‚Ihe Literature of the Doctrine of a Future Life‘ in 
The Destiny of the Soul. A Critical History of the Doctrine of a Future Life, hg. v. William 
Rounseville Alger, 2 Bde. (New York, 1968, Neudruck der 10. Ausgabe aus dem Jahre 
1878), 2: 864, hat hier die Jahreszahl 1585. 

# Über seine Vorlage gibt Hamelmann auf dem Titelblatt die folgende Auskunft: 
»Libellus ante annos 150 conscriptus et aliquoties editus, sed postrema eius editio prodiit 
Coloniae, Anno D. 1506, absque nominis auctoris: nunc autem correctus, emendatus, 
mutatus, auctus et in certum aliquem ordinem redactus". 

# Vgl. auch Anm. 41 oben. 

^5 Vgl. Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 3), S. 38-39. 

^$ Sein vielgebrauchtes Compendium locorum theologicorum (1610) schließt Hutter 
mit genau denselben sechs Lehrpunkten ab wie Gerhard, nur nimmt bei Hutter das 
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eigentliche Anfánger lutherischer Orthodoxie gelten kann, entschied 
sich Gerhard für eine Reihe von sechs Endperspektiven: der zeitliche 
Tod, die Auferstehung der Toten, das jüngste Gericht, das Weltende, das 
ewige Leben und der ewige Tod. So kommt es bei ihm zwangsläufig zu 
einem numerischen Konflikt mit der üblichen Rede von den vier letzten 
Dingen. Dieser traditionelle Rahmen reicht hier nicht länger aus, denn 
Gerhard geht es—anders als der ethisch orientierten Weisheit des Jesus 
Sirach und ebenfalls anders als der meditativen, vordogmatischen novis- 
sima-Frómmigkeit des Spátmittelalters—nicht in erster Linie um jene 
letzte Zukunft, die dem Menschen bevorsteht; als Dogmatiker muss Ger- 
hard auch das Ende der Welt thematisieren. Schließlich ist das überge- 
ordnete Thema seiner Eschatologie nicht so sehr das endgiiltige Schicksal 
jedes menschlichen Individuums als die Tat Gottes im künftigen Leben.” 


SCHLUSS: WELCHE SIND DENN EIGENTLICH DIE 
NOVISSIMA—UND WAS HEISST ,,ESCHATOLOGIE"? 


Wir gingen eingangs von der Beobachtung aus, dass Johann Gerhard mit 
seiner Aufnahme des novissima-Begriffs als eines terminus technicus für 
das letzte Lehrstück der Dogmatik Schule gemacht hat. Viele Nachfol- 
ger entschieden sich für diesen Sprachgebrauch, und nicht wenige ortho- 
doxe Lutheraner passten sich—wie Friedlieb—mehr oder weniger konse- 
quent Gerhards sechsgliedrigem Aufbau der Eschatologie an.“ Im Laufe 
des siebzehnten Jahrhunderts fand aber unter den lutherischen Dogma- 
tikern ein Methodenwechsel statt, den man gerne als den Übergang von 
der „synthetischen“ zur „analytischen“ Methode bezeichnet: nach jener 
reihten sich die einzelnen loci nach dem Prinzip von Ursache und Wir- 
kung an einander an, nach dieser gelte es, zunächst das erstrebte Ziel 


Weltende (die consummatio saeculi) nicht den vierten, sondern den zweiten Platz ein, 
wo es als kosmische Parallele zum individuellen Tode also der Auferstehung der Toten 
vorangeht. In seinen Loci communes theologici (Wittenberg, 1519) wendet sich Hutter 
allerdings einem anderen, und zwar dem melanchthonischen Lehrtypus zu, indem er sich 
mit einem einzigen eschatologischen Verhandlungspunkt, „de resurrectione mortuorum 
ultima“ begnügt, den er zwischen die loci „de regno Christi“ und „de liberate christiana“ 
einschiebt. 

47 Gerhard, Loci theologici, 8 (wie Anm. 31), S. 5: „Actio Dei circa hominem post 
lapsum ... in vita futura, ...*. 

48 So z.B. Johann Himmel, Syntagma disputationum theologicarum methodicum 
(1622), und Nicolai Hunnius, Epitome credendorum (1625), beide freilich ohne den 
novissima-Begriff direkt zu verwenden; Abraham Calov, Systema locorum theologicorum 
(1655-1677); vgl. Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 3), S. 53-58. 
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aufzustellen, dann zum betreffenden Subjekt weiterzugehen, um schließ- 
lich die Mittel zu erwägen, die dem Subjekt zum genannten Ziel verhelfen 
sollen. 

Es leuchtet ohne weiteres ein, dass diese tiefgreifende Umstruktu- 
rierung der ganzen Dogmatik in die Eschatologie Gerhards eingreifen 
und sie aufbrechen musste.” Von seinen sechs novissima hatten es ja 
die vier ersteren— Tod, Auferstehung, Gericht und Weltende—mit dem 
zeitlichen Ende, die beiden letzteren dagegen mit dem ewigen Endziel 
zu tun. Jetzt wurden aber diese beiden, eben als finis ultimus begrif- 
fen, in den ersten Teil der Dogmatik umgesiedelt und also in gewissem 
Sinn zu den ersten Dingen befórdert, während die übrigen novissima, die 
im letzten Teil zurückblieben, jetzt in die Gesellschaft der media salu- 
tis kamen und von daher also einen medialen Charakter annahmen. Mit 
anderen Worten: der letzte Weg und das letzte Ziel wurden auseinan- 
dergetrieben, so dass am Ende des dogmatischen Systems die ursprüng- 
lich „vorletzten“ Dinge jetzt in den Status der eigentlichen Eschatologie 
aufrückten. Diese Auszeichnung mussten sie allerdings mit der Preis- 
gabe ihrer dogmatischen Selbstándigkeit bezahlen: Die Eschatologie als 
das ,Lehrstück von den letzten Dingen" wurde mit der analytischen 
Methode in die Soteriologie der neuanlegten orthodoxen Dogmatik ein- 
verleibt. 

Durch diese neue Anlage schrumpfte nun aber interessanterweise die 
Zahl der novissima von sechs wieder auf vier. Also konnte man noch- 
mals unproblematisch von den quatuor novissima reden; nur umfasste 
der neue Komplex zur Hälfte eine andere Reihe als vorhin. Lautete 
die richtige Antwort der spätmittelalterlichen Tradition: mors, iudicium, 
gehenna, gloria, so musste es im orthodoxen Luthertum heißen: mors, 
resurrectio, iudicium, consummatio saeculi. 

Wenn man bedenkt, dass sich schon damals im Begriff der „vier letzten 
Dinge" zwei so grundverschiedene Auffassungen von Eschatologie ver- 
stecken konnten, sollte man sich heute wohl eigentlich nicht über jene 
„Sprachverwirrung“ auf diesem Feld wundern, von der so oft die Rede 
gewesen ist.” War es also—was die weitere Entwicklung der lutherischen 
Theologie im achtzehnten Jahrhundert in hohem Maße bestátig!—für 


? Ibid., S. 58-68, und Hjelde, ‚Das Eschaton und die Eschata‘ (wie Anm. 5), S. 402- 
404. 

°° Vgl. Anm. 6 oben. 

al Vgl. Hjelde, Das Eschaton (wie Anm. 3), S. 69-89, und Hjelde, ,Das Eschaton und 
die Eschata‘ (wie Anm. 5), S. 406-407. 
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frühere Generationen nicht leicht, die Zahl, die Identitát und die Reihen- 
folge der novissima zu bestimmen, so muss sich die christliche Theologie 
wohl heute noch damit abfinden, dass es ihr kaum gelingen wird, Einig- 
keit über den rechten Sinn des Eschatologiebegriffs zu erreichen. 


THE COMMEMORATION OF THE TRANSLATION 
OF THE RELICS OF SAINT AUGUSTINE 


MARTIJN SCHRAMA O.S.A. 


In November 1989, Christoph Burger and I met each other in Vechta 
during a festive symposium on the Austin friar Hugolinus of Orvieto 
(t 1373).! Christoph had already published several meticulous studies 
on important theologians of the Augustinian Order at the time. More 
recently, he contributed to a survey of the life and work of one-time 
Augustinian Martin Luther.? Luther became renowned after he wrote and 
delivered his theses on indulgences. He did this in 1517, on or about 
All Saints Day, the same day on which a collection of relics belong- 
ing to Frederick the Wise was exhibited for the veneration of the faith- 
ful. 

While the Elector in his collectors mania was not fastidious about 
the relics he accumulated, two centuries previously Augustinians dreamt 
of obtaining a very special relic: that of Saint Augustine. The Order 
wanted a share in the custody of the relics which had for a long time 
been entrusted to Augustinian canons. Tradition had it that Augustines 
relics had been translated from Hippo to Sardinia, and from thence in 
the eighth century to Pavia. The commemoration of this translation was 
marked by a liturgical feast. 

Augustine occupied a pivotal place in the theology ofthe Middle Ages. 
His works were quoted frequently by many medieval scholars. In addi- 
tion, Augustines person—including his physical remains— gradually 
became the subject of a cult observed in certain pious circles. The feast 
of the translation of his relics became one of the most important focal 
points for this veneration. The present contribution will trace the history 
of the date on which this feast was celebrated. 


1 W. Eckermann and B. Hucker, eds., Hugolin von Orvieto. Ein spätmittelalterlicher 
Augustinertheologe in seiner Zeit (Cloppenburg, 1992). 

2 Chr. Burger, ‘Luther als bedelmonnik; in Martin Luther. Zijn leven, zijn werk, ed. 
S. Hiebsch and M. van Wijngaarden (Kampen, 2007), 47-49. 
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The cult of Saint Augustine developed gradually in the Church of the 
West. Although his veneration started immediately after his death, it was 
not until the Middle Ages that the cult blossomed fully. Augustine was 
much revered even during his lifetime.’ 

In 430, the Eastern Roman Emperor Theodosius decided to summon 
a council in Ephesus. He wrote to all metropolitans inviting them and 
their suffragans to attend. Only one bishop received a personal invitation: 
in November 430, the Emperor sent Ebagnius, a high court official, 
from Constantinople to Hippo to urgently invite Augustine to attend 
the council. Upon his arrival, however, Bishop Capreolus had to inform 
Ebagnius that the Bishop of Hippo had died some months previously. 

Around 500, the monk Eugippius remarked in the preface of his 
anthology of Augustines works that the Holy See greatly appreciated 
the Church Father on account of his doctrine.” It transpires that many 
centuries later, in the first quarter of the twelfth century, Rupert of Deutz 
composed an office for the feast of Saint Augustine, probably at the 
request ofthe canons of Arrouaise.f It was intended to enhance the liturgy 
on the annual commemoration of his death on 28 August. Subsequently, 
several twelfth century calendars testified that a second feast in honour 
of Augustine had emerged: the commemoration of the translation of his 
remains. 


THE TRANSLATION OF RELICS 


From the earliest days of Christendom, Christians held their martyrs 
in high esteem because they laid down their lives as witnesses to their 
faith in the life of the Lord Jesus Christ. The faithful treated the martyrs' 
earthly remains with reverence. They often visited the places where the 
martyrs gave their bloody witness, and the places where they were buried. 
Christians commemorated the death of the martyrs by celebrating the 


3 Jerome wrote to him in 418 that *... in orbe celebraris. Catholici te conditorem 
antiquae rursum fidei venerantur atque suscipiunt, et quod signum maioris gloriae est, 
omnes haeretici detestantur, Ep. 141 (PL 22:1180). 

4 Liberatus Diaconus, Breviarium 5 (PL 68:977). 

5 PL 62:559. 

$ M. Schrama, "The office in honour of saint Augustine. An unknown work of Rupert 
of Deutz; Augustiniana 54 (2004), 588-651. 
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Eucharist above their graves. This practice led to a close association 
between the altar and the martyrs graves. The altar represented Christ, 
and the martyrs relics were tangible relicts of their participation in His 
sacrifice. Sentenced to be fed to wild animals in Rome, Ignatius wrote: 


Iam the wheat of God, and let me be ground by the teeth ofthe wild beasts, 
that I may be found the pure bread of Christ. 


This association between altars and the relics of the martyrs became so 
common that new altars were, as a rule, erected above the grave of a 
martyr. If there was no such grave in the vicinity, relics were brought 
and deposited in the new altar. After the time of the persecutions ended, 
the veneration afforded to the martyrs was extended to confessors, the 
unbloody witnesses to the faith: those who had given witness to the Risen 
Lord through their lives rather than their death. 

From the sixth century onward, the public veneration of relics received 
two other impulses. The threat of advancing Lombards caused many 
relics to be transferred to safety in Rome. The multiplication of altars 
due to the expansion of the Church also created a greater demand for 
relics.’ 


If the translation of relics had not gained a major place in Christian piety, 
the spiritual landscape of the Christian Mediterranean might have been 
very different. It might have resembled that of the later Islamic world: the 
holy might have been permanently localized in a few privileged areas, such 
as the Holy Land, and in ‘cities of the saints, such as Rome. There might 
have been a Christian Mecca or a Christian Kerbela, but not the decisive 
spread of the cult of major saints, such as Peter and Paul, far beyond the 
ancient frontiers of the Roman world, as happened in Europe of the dark 
ages.? 


The term ‘translation —a pivotal concept in this essay—means the trans- 
fer of the body of a saint from its original grave to a new resting place. It 


7 Ignatius of Antioch, Letter to the Romans in The ante-Nicene fathers: translations of 
the writings of the Fathers down to AD 325, ed. Alexander Roberts and James Donaldson, 
vol. 1: The Apostolic Fathers. Justin Martyr. Irenaeus (Buffalo, N.Y., 1885), 4.1. E. Hen- 
drikx, ‘Het martelaarschap als christelijk volmaaktheidsideaal in de kerkelijke oudheid; 
Tijdschrift voor geestelijk leven 15 (1959), 249-258. 

8 A. Hollaardt, ‘Relieken? in Liturgisch woordenboek, 2 vols. (Roermond, 1958-1968), 
2: 2375-2376. H. Leclercq, 'Reliques et reliquaires, in Dictionnaire darchéologie chrétienne 
et de liturgie, vol. 14 (Paris, 1948), 2294-2359. A. Hilhorst, ed., De heiligenverering in 
de eerste eeuwen van het Christendom (Nijmegen, 1988). A. Angenendt, Heilige und 
Reliquien (Münster, 1994). 

? P. Brown, The cult of the saints. Its rise and function in Latin Christianity (Chicago, 
1981; PB ed. 1982), p. 90. 


58 MARTIJN SCHRAMA 


was considered to be a second burial (depositio) and was commemorated 
annually in the same fashion as the saint's death (natale). 


The discovery of a relic was far more than an act of pious archaeology, and 
its transfer far more than a strange new form of Christian connoisseurship: 
both actions made plain, at a particular time and place, the immensity of 
God's mercy. They announced moments of amnesty. They brought a sense 
of deliverance and pardon into the present.!? 


Moreover, from the early Middle Ages to the thirteenth century, the 
translation of a relic served as a form of canonisation, often at the behest 
of, if not physically enforced by, the people.!! 

Many translations took place from Brittany to Paris during the tenth 
century on account of the Viking threat.!* Relics were also brought to 
Northern France in the hope that they would find their way to relative 
safety in England." 


THE FIRST TRANSLATION OF THE RELICS OF AUGUSTINE 


When Augustine died in 430 in Hippo, he was interred in the nave of 
the Basilica Pacis in that city. In later years his remains were transferred 
to the Chapel of St. Stephen in the vicinity of the cathedral.# The chapel 
was excavated in 1930 by Erwan Marec. He unearthed a prominent and 
richly decorated tomb which proved to be empty. Instead of the original 
sarcophagus, the tomb contained that of a little child. The inscription 
on the tomb had also disappeared, whereas other tombs had been left 


10 Ibid., p. 92. 

HA. Hollaardt, ‘Translatie? in Liturgisch woordenboek (see above, n. 8), 2: 2697- 
2698. B. Kruitwagen, Laat-middeleeuwsche paleografica, paleotypica, liturgica, kalendalia, 
grammaticalia (Den Haag, 1942), pp. 192-224. H. Leclercq, "Translations de reliques; 
in Dictionnaire darchéologie chrétienne et de liturgie, vol. 14 (Paris, 1948), 2303-2305. 
H. Leclercq, “Translations; in Dictionnaire d'archéologie chrétienne et de liturgie, vol. 15 
(Paris, 1953), 2695-2699. H. van Os, ed., The way to heaven. Relic veneration in the middle 
ages (Baarn, 2000). 

12 P, Sigal, ‘Les voyages des reliques au onzième et douzième siècles; Senefiance 2 
(1976), 75-104. E. Corvisier, ‘Lexode et l'implantation des reliques des saints de l'Ouest 
de la France et Ile de France? Mémoires. Paris et Ile de France 32 (1982), 289-298. 

BG Dagrou, P. Riché, A. Vauchez, eds., Die Geschichte des Christentums, 14 vols. 
(Freiburg, 1991-2004), 4: 859-860. M. Heinzelmann, Translationsberichte und andere 
Quellen des Reliquienkultes (Turnhout, 1979). 

14 G. Radan, “The Basilica Pacis of Hippo, in Augustine in iconography. History and 
legend, ed. J. Schnaubelt and F. van Fleteren (New York, 1999), pp. 163-164. 
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untouched. None of this, of course, amounts to incontrovertible evidence 
that this tomb was Augustines original grave. 

Hippo was taken by the Vandals in 430 when the city agreed to a treaty 
with King Genseric (428-477) after a prolonged siege. The city remained 
relatively quiet. Augustine library was left unscathed. Not until King 
Huneric (t 484) do we find reports of heavy persecutions and numerous 
exiles. On 24 January 484, the king ordered that the Catholic bishops 
were to be deposed in favour of Arian bishops, and that the churches 
were to be handed over to the Arians. Those who refused to yield were 
threatened with exile. One of them, Eugene, Bishop of Carthage, was 
mentioned by name. He departed for Gaul.! 

Tranquillity returned during the reign of Gunthamund (484-496), but 
persecutions took place again under his brother, Thransamund (496- 
523), especially of bishops. Many were exiled. Thus another large number 
of African bishops were exiled to Sardinia in October 498.7 Many inten- 
sive trade links existed between Sardinia and North Africa.!? It is quite 
likely that the then bishop of Hippo was among this group. Perhaps he 
carried the bones of his illustrious predecessor with him on his journey.” 
The reigns of Thransamund’s successors Hilderic (523-530) and Gelimer 
(530-533) saw the decline of Vandal hegemony. Although some histo- 
rians have suggested that the Vandals threatened to violate Augustines 
grave and that they were the barbarians to which the Venerable Bede 
later made reference,” there is no evidence at all to support this con- 
jecture. Nor, indeed, that the exiles had any desire to carry the relics of 
their saints with them. If they had, it may well be asked why they did not 
also bring the relics of Cyprian or Felicity and Perpetua. And why were 


15 H, Dennis, Another note on the Vandal occupation of Hippo; Journal of Roman 
Studies 15 (1925), 263-268. 

16 “Cuncti ordines clericos sed et monachos et laicos CCCC circiter exsiliis durioribus 
relegat; et Eugenius episcopus Carthaginensis ecclesiae post dira eremi exsilia, plurimis 
afflictionibus poenisque clarus habetur; Victor Tunnunensis, Chronicon, anno 479 (PL 
68:946). 

17 "Catholicorum ecclesias claudit et in Sardiniam exsilio ex omni Africana ecclesia 
CXX episcopos mittit Victor Tununensis, Chronicon, anno 479 (PL 68:948). Isidorus 
Hispalensis, Historia de regibus Gothorum (PL 83:1079). 

18 R, Rowland, “The sojourn of the body of St. Augustine in Sardinia; in Augustine in 
iconography (see above, n. 14), p. 191. 

19 Ibid., p. 190. A. De Romanis, ‘La duplice traslazione delle reliquie di SantAgostino, 
in Sant‘Agostino. Il santo dottore nella vita e nelle opera, ed. idem (Rome, 1931), pp. 393- 
419, is a significant though little known study. 

20 Venerable Bede, De temporum ratione, 66 (PL 90:571). Martyrologium (PL 94:1023). 
Chronicon (MGH 13:321). 
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Augustines relics not returned to Africa when the exile came to an end 
during the reign of Hilderic? 

Sources from the fifth and sixth centuries, the time in which the trans- 
lation must have taken place, contain no reference to it: neither Victor 
of Vita (t after 484), nor Victor of Tununa (t after 566) in his sequel 
to Prosper’s chronicle, nor Isidore of Seville (t 636), nor the Vita Sancti 
Fulgentii. This Vita did mention the exile of Fulgentius (t 527) to Sar- 
dinia (507-515). At the time, Cagliari was the capital of the island and the 
metropolitan see. During his exile, Fulgentius founded a monastery near 
the church of Saint Saturninus which followed the Rule of Augustine.?! 
According to tradition, the relics of Augustine were placed in a church 
called Sant’ Agostino vecchio, which was demolished in 1884. Only the 
crypt has survived. We are told that it is accessible to visitors.” 

The Venerable Bede (t 735) was the first to mention the translation 
of Augustine’s remains to Sardinia, in De temporum ratione. When dis- 
cussing the second translation, which took place between 721 and 725— 
that is, in his own time—he also recorded the reason for the first, which 
he wrote had happened ‘long ago’ (olim).” Bede's ‘olim may well have 
referred to Thransamunds reign. 


THE SECOND TRANSLATION 


Bede copied this account of the translation of Augustine's relics to Pavia 
at the behest of Liutprand, King of the Lombards, in his Martyrologium in 
more or less the same words. He was the first to mention the translation 
to Pavia as a separate event.” This account became a fixed formula and 


21 Sancti Fulgentii episcopi Ruspensis Vita (PL 65:143). Acta Sanctorum, Jan. 1, p. 32; 
Rowland, ‘The sojourn (see above, n. 18), pp. 191-193. 

2 Dictionnaire d'Histoire et Géographie Ecclésiastique, vol. 11(Paris, 1939), 168. 

23 "Liuthbrandus, audiens quod Sarraceni depopulata Sardinia etiam loca fedarent illa, 
ubi ossa sancti Augustini episcopi propter vastationem barbarorum olim translata et 
honorifice fuerant condita, misit et dato magno praetio accepit et transtulit ea in Ticinis, 
ibique cum debito tanto patri honore recondidit,’ Venerable Bede, De temporum ratione, 
(see above, n. 20). Paulus Diaconus, De gestis Langobardorum 6.48 (PL 95:655) = Pauli 
Historia Langobardorum, ed. G. Waitz (Hannover, 1878). J. Hallenbeck, The transferal of 
the relics f [of] St. Augustine of Hippo from Sardinia to Pavia in the early middle ages (New 
York, 2000), p. 6 dates the translation between 721 and 725. 

?* His entry for the month of August was: “v kal. Sept. natale b. Hermetis martyris ... 
In Africa depositio s. Augustini episcopi qui primo de civitate sua propter barbaros in 
Sardiniam translatus est et nuper a Luitbrando, rege Longobardorum, Ticinum relatus 
et honorifice conditus est;" Bede, Martyrologium (PL 94:1023). If Bede'Às barbari are 
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was copied as such in most martyrologies. The fact that Bede referred 
to both translations on the same date, 28 August, was an indication that 
he did not know their historical dates. Moreover, some historians have 
contended that the fact that he placed the depositio on the natale of the 
martyr Hermes suggests that Augustine’ natale was not celebrated either 
in Yarrow. 

Boéthius was executed in Pavia in 524. The inhabitants of that city ven- 
erated him as a martyr and built a sanctuary above his grave. When Liut- 
prand became King of the Lombards in 712, he established a monastery 
beside this sanctuary and dedicated it to Saint Peter. He also attempted 
to obtain the relics of Augustine, as yet deposited on the island of Sar- 
dinia. He succeeded by paying a large amount of money for them. We do 
not know whether this money went to the owners of the relics or to the 
conquerors of the island. 

Was Liutprand interested specifically in Augustine relics, or in any 
relic in general? The social disruption in Italy caused by the political 
upheaval of the sixth century wars, a short Byzantine reconquest and 
the establishment of the Lombard ascendancy had led to the emer- 
gence of a new order in the peninsula—brought confusion about ter- 
ritorial rights and social hierarchy. Church and government used well- 
tested means to assuage the crisis. They stimulated the cult of a saint in 
order to allow the local community to regain confidence, loyalty and a 
sense of community.” For Liutprand, therefore, the relics of any saint 
were useful, not just Augustines. He made a generous gesture to the 
city of Pavia by granting it an ornamentum of holy martyrs and con- 
fessors." The translation of Augustine’s relics was motivated by poli- 
tics. Although Pavia was the capital of the kings of Lombardy, the city 
ranked second in prominence after Milan. Milan possessed the remains 
of Saint Ambrose, who had baptised Augustine. Liutprand hoped to see 


understood to be the Arabs for whom Christians fled during the second half of the 
seventh century, the translation must be dated much later than the fifth century. But Bede 
clearly distinguished between barbarians and Muslims in his writings, see B. Hackett, ‘San 
Pietro in Ciel doro, Pavia; in Augustine in iconography (see above, n. 14), p. 200. 

25 Hackett, ibid., pp. 197-222. L. Pinelli, Gli Arabi e la Sardegna. Le invasione arabe in 
Sardegna dal 704 al 1016 (Cagliari, 1976). 

26 N. Everett, "Ihe Hagiography of Lombard Italy; Hagiographica 7 (2000), 49-126, 
especially 124. Hallenbeck, The transferal (see above, n. 23), pp. 59-112, 183-205 also 
gives a number of political factors that influenced Liutprand to take the initiative for the 
translation. 

?/ Everett, ‘The Hagiography’ (see above, n. 26), 69 no. 59. 
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his city gain in prominence with the acquisition of Augustines relics. 
The possession of such a relic would allow the city to compete with 
Milan.?® 

Some time after Bede, Paul the Deacon (t ca. 800) also mentioned the 
second translation. When discussing the history of Pavia, he recounted 
the munificence of Saint Sabinus and Liutprand’s translation of the relics 
of Augustine.” 


LITURGICAL CELEBRATION OF THE TRANSLATION 


The cult of Augustine increased significantly in England during the 
eleventh century, due to the acquisition of an important relic. During the 
Council of Pavia in 1022, the Archbishop of Canterbury, Aethelnoth the 
Good (t 1038), obtained a large relic ofthe saint—a part of his left arm— 
at the price of a hundred talents of silver and one talent of gold. Through 
the intervention of Leofric of Mercia and his wife, the relic came into the 
hands of their new foundation, the Abbey of Coventry.” 

From the tenth century onward, many saints could boast of the expan- 
sion of their cults, especially in France?! Apart from commemorating 
the natale, churches started to hold liturgical celebrations on the day of 
the translation of the saints’ relics. The canons who followed Augustine’ 
Rule wanted to hold their own with these religious communities that had 
introduced the feasts of the translation of their holy founders’ relics. Our 
focus on the canons has brought us to the twelfth century. 

Bede's report of a second translation did not cause the spread of a new 
liturgical feast during his own lifetime. As has been seen, Bede himself 
did not mention any dates for either of the two translations. 

It was not until the eighth century that the liturgical veneration of 
Augustine was recorded in the liturgical books. This development started 
in the martyrology. Two manuscripts, completed between 770 and 800, 
mention Augustine's natale as a liturgical feast, albeit on 18 October 


28 “The Vita Siri (8th century), the Laudes Mediolanensis Civitatis, and, to a much 
lesser extent, the Carmen de Synodo, all seem imbued with a sense of civic pride in their 
respective cities,” ibid., 71. 

?? Ibid., 72. "Luitprandus ... misit et dato magno pretio accepit, et transtulit ea in 
urbem Ticinensem, ibique cum debito tanti patri honore condidit? Paulus Diaconus, De 
gestis Langobardorum (see above, n. 23), 6.48. 

9? PL 179:1164. Hackett, ‘San Pietro in Ciel d'oro (see above, n. 24), pp. 201-202. 

31 See above, n. 12 and 13. Bedes calendar has Saint Martin's natale on 11 November 
and the translation of his relics on 4 July. 
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rather than 28 August. The first mention of this date is in the Sacramen- 
tary of Sankt Gallen: “XV kalendas novembris natale sancti Augustini 
episcopi? 

This sacramentary came from the area of Chur and was intended 
for a church in Northern Italy. Initially, it designated this date as the 
commemoration of the natale, but that was later changed to translatio. 
The sacramentary of Rheims also fixed the natale on this date: “XV 
kalendas novembris? It was written for the Abbey of Saint Remy in 
Rheims. The manuscript itself was destroyed in a fire in 1774, but the 
text had already been published in print in 1641.?? 

Where did this date of 18 October come from? Perhaps some connec- 
tion existed between 18 October and Pavia. For centuries, the custody of 
Augustines relics in Pavia had been entrusted to monks from Bobbio.? 
Did they initiate the custom of commemorating Augustines natale on 
18 October? Such a Northern Italian tradition, involving the Benedic- 
tine custodians in Pavia, could explain the entry in the sacramentaries of 
Sankt Gallen and Rheims. 


PHILIP OF HARVENGT 


In the twelfth century, the Premonstratensian canon, Philip of Harvengt 
(t 1183), wrote about the two translations and dated the historical event 
of the second translation—that to Pavia—on 11 October. He described 
both translations in his Vita Sancti Augustini. Philip probably derived his 
information about the first event from Bede because he admitted that he 
could report no more about it than what he knew from Bede.* But his 
description of the second translation appears to be founded on specific 
knowledge. 

Philip recounted that King Liutprand had had the church of San Pietro 
in Ciel d'Oro built. This church had previously been known as the Cella 


? P. Bruylants, Les oraisons du missel romain, 2 vols. (Louvain, 1952), 1: 393-394. 
E. Bourque, Etudes sur les sacramentaires romains 3 vols. (Città del Vaticano, 1948- 
1958), 2: 240. K. Mohlberg, Das fränkische sacramentarium gelasianum in alemannischer 
Überlieferung, 2nd ed. (Münster, 1939). 

33 The custody of the relics of Augustine remained in the hands of the Benedictines 
until 1222, when Pope Honorius III (t 1227) entrusted it to the canons regular, E. Saak, 
The high way to heaven. The augustinian platform between reform and reformation, 1292- 
1524 [Studies in Medieval and Reformation Thought 89] (Leiden, 2002), pp. 160-166. 

34 “Quando vero, vel quomodo, vel a quibus, illuc translatus sit, scripto commendare 
nolui nec debui, quia scriptum invenire non potui, PL 203:1230. 
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Aurea. When the king heard that the remains of Saint Augustine in Sar- 
dinia were threatened with desecration at the hands of the Arabs, he sent 
envoys to purchase them. They paid a high price for the objects. Liut- 
prand travelled to Genoa to meet the relics and his envoys on their return. 
Leaving Genoa, the company had to spend the night half way along its 
journey, at the Mons Samarius. The next morning the relics could not be 
lifted up until the king had undertaken to give the Mons Samarius to the 
'servants' of Saint Augustine, these being the Benedictines who guarded 
the relics. The procession arrived in Pavia on 11 October.” 

It is difficult to imagine that Philip invented these particulars of the 
second translation, especially because he did not hesitate to profess his 
lack of knowledge concerning the first. We may therefore safely presume 
that he used a tradition that was already extant. Philips account dates 
from the second half of the twelfth century. He did not mention any feast 
of the translation associated with the date of arrival. 

A century later, the feast of the translation was widely celebrated, on 
11 October. This date can be found in the calendars of the ordinarium of 
the Order of Prémontré, in breviaries and missals of the Order of Saint 
Victor, and in the Amiens 562 manuscript." All these sources are from 
Northern France. 


FROM 18 TO 11 OCTOBER 


Philip of Harvengt was not the only one in the twelfth century to date 
the translation on 11 October. The feast was also mentioned in the 
martyrology of Marianus Gormaín, abbot of the house of Augustinian 
canons at Knock in Ireland. He wrote his work between 1166 and 1174. 
Gormaíns martyrology specifically described two memorial days for 
Saint Augustine: his natale on 28 August and the translation on 11 
October.?? 

Other references to the feast of the translation on 11 October can be 
found in the kalendarium of a graduale of the Church of the Holy Sepul- 


35 PL 203:1205-1234. 

36 Amiens, Bibliothéque Municipale, MS 562. For the Ordinarium Praemonstratense, 
see P. Lefèvre, L'Ordinaire de Prémontré daprès des manuscrits du XIIe et du XIIIe siècles 
(Louvain, 1941). 

37 *58 August: Augustinus the Wise, a noble, marvellous bishop; 11 October: the transla- 
tion of the body of the dear sage Augustinus, a famous festival; W. Stokes, The martyrology 
of Gorman (London, 1895). J. Dubois, Martyrologium; in Lexikon des Mittelalters, vol. 6 
(München, 1993), 357-360. 
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chre in Jerusalem?? and in several missals from Jerusalem,? Amiens, ^? 
Auge," and of the Premonstratensian Order.? From the second half of 
the twelfth century onwards, the feast of the translation was consequently 
celebrated both in Ireland and in Northern France and among both 
canons regular and Crusaders. The date was also known in Jerusalem. 
Did the Crusaders perhaps bring the feast of 11 October to Jerusalem? 
The date must have been connected with a living tradition, cherished in 
Northern France and in Ireland, which had spread as far as Jerusalem. 

But where do the origins of this tradition lay? Was 11 October con- 
nected in any way to 18 October? Does this lead us back to Bobbio and 
Pavia? How was it possible that the feast of the translation of Augustines 
relics could appear in the calendars on two different dates, 18 and 11 
October? My explanation is but a conjecture. In some areas, the feast of 
Saint Luke the Evangelist became popular, but it did not obtain a gener- 
ally accepted fixed date for a long time. Thus the calendar of Sankt Gallen 
placed the feast of Saint Luke on 22 October, while the feast was recorded 
for 17 October in the Sacramentary of Rheinau.? But when the feast of 
Saint Luke had finally been fixed on 18 October, it was difficult to keep 
that of the translation of Augustines relics on the same date. The latter 
had to move. Is it possible that a proximate date was chosen that was still 
available? There was still space on the calendar before 18 October. It is 
conceivable that this was the reason that the feast of the translation was 
moved back a week from 18 to 11 October. 


A THIRD DATE 


Yet another date for the feast of the translation was offered during the 
twelfth century. The feast appeared in the calendar of a missal of Saint 
Radegondis' church in Poitiers“ on 28 February. The calendar in the 


38 Rome, Bibliotheca Angelica, MS 477. 


?? Paris, Bibliothéque Nationale, Lat., MS 12056. 

40 Amiens, Bibliothèque Municipale, MS 154. 

^! Paris, Bibliothèque St. Geneviève, MS 96. 

#2 Paris, Bibliothéque Nationale, Lat., MS 833. See also V. Leroquais, ed., Les sacramen- 
taires et les missels manuscrits des bibliothéques publiques de France, 4 vols. (Paris, 1924), 
1: 279, 301, 309, 347. 

5 R. Hesbert, Antiphonale missarum sextuplex (Brussels, 1935), p. CVIIL Zürich, 
Zentralbibliothek, MS 30. 

^ Poitiers, Bibliothèque Municipale, MS 40 (132). Leroquais, Les sacramentaires, vol. 1 
(see above, n. 42), p. 113. 
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graduale and missal of the Church of the Holy Sepulchre in Jerusalem 
fixed it on both 28 February and 11 October.? In addition, the feast of 
the translation appears to have been celebrated on 28 February in several 
abbeys of canons regular of the Congregation of Saint Victor during the 
thirteenth century, and most likely, also by the Congregation of Saint 
Rufus in Avignon.“ Towards the end ofthe thirteenth century, the Order 
of Hermits of Saint Augustine also celebrated the feast on that day. This 
date appears mostly in liturgical books from Southern France. As 11 
October points to a tradition existing in Northern France, 28 February 
points to one in Southern France. 

Perhaps the date of 28 February was chosen because of its connection 
with 28 August: there are precisely six months between them. Perhaps 
a group of canons regular wished to enrich their liturgy with a feast of 
the translation apart from the natale on 28 August, but did not know 
the Northern French tradition. The liturgical books of the Knights of 
the Holy Sepulchre, whose Crusader members came from both parts of 
France, had two feasts of the translation: 28 February and 11 October. 

They celebrated the translation on two days and the two feasts were 
described differently: that of 28 February commemorated the reconditio 
Sancti Augustini episcopi, that of 11 October the translatio Sancti Augus- 
tini episcopi. Is it possible that reconditio referred to the reburial of the 
remains in Sardinia and translatio to their solemn translation to Pavia? 
However, this interpretation is not the only possible one. It is more likely 
that both refer to Pavia because there is no mention of a liturgical com- 
memoration of the translation to Sardinia until 1343. Bede had used the 
word translatus for the transfer to Sardinia, and conditus for that to Pavia; 
Paul the Deacon used both transtuli and condidit for the latter. In the 
Church of the Holy Sepulchre, 28 February was the feast of the recondi- 
tio and 11 October that of the translatio. 


^5 The gradual (Rome, Biblioteca Angelica, MS 477) must have been written between 
1126 and 1187. It originated in Northern France and was taken to Jerusalem by Cru- 
saders. After the fall of Jerusalem in 1187, it was brought back to France. The missal, 
(Paris, Bibliothéque Nationale, Lat., MS 12056), which also dates from the twelfth cen- 
tury, was taken back as well. 

46 The breviary of Saint Victor, thirteenth century (Paris, Bibliotheque Mazarine, 
MS 347 [760]), V. Leroquais, ed., Les bréviaires manuscrits des bibliothéques de France, 
6 vols. (Paris, 1934), 2: 371. The breviary of Saint Rufus of Valence (Carpentras, Biblio- 
théque Inguimbertine, MS 719), ibid., p. 239. The sacramentary of Avignon, thirteenth 
century (Avignon, Bibliothéque Municipale, MS 176 [57]), Leroquais, Les sacramentaires, 
vol. 2 (see above, n. 42), p. 30. 
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THE ORDER or HERMITS OF SAINT AUGUSTINE 


We mentioned the Order of Hermits of Saint Augustine in the last 
section. The Order was founded in the thirteenth century. In 1244 the 
Pope instructed several Tuscan groups of hermits—with the exception of 
the Wilhelmites—to unite and form an order. Their ideal of the apostolic 
life led them to adopt the Rule of Augustine." The united hermit groups 
received the name of Ordo Eremitarum Sancti Augustini. A second and 
more comprehensive union followed in 1256, the Magna Unio.*® This 
time, groups from far across the Tuscan borders were involved. The Pope 
made it a condition of the unification that the hermits would leave their 
hermitages to preach in the cities and provide spiritual guidance. The fact 
that the hermits urban monasteries chose apostles as their patrons, such 
as San Marco in Milan and San Giacomo in Bologna, pointed to a desire 
to follow the apostolic life even in the cities.” 

The conditions determined by the Second Council of Lyons (1274) 
to guarantee the vitality of young religious orders formed a serious 
threat to the existence of the newly established Augustinian Order for 
two decades.?? It is true that the Council recognised the Augustinian 
and Carmelite Orders because their Rule had been approved before the 
Fourth Lateran Council (1215). However, the clause donec de ipsis fuerit 
aliter ordinatum in the Council's twenty-third constitution was taken by 
some to mean a mere temporary recognition. Pope Gregory X (t 1276) 
was believed to have wanted to abolish the two orders.?! This situation 
continued until 1298. On 5 May Pope Boniface VIII (t 1303) ruled that 


47 M. Schrama, ‘Van Augustinus tot Augustijnen Eremieten. De overlevering van 
Augustinus’ Regel; in Zeven Eeuwen Augustijnen, ed. Werner Grootaers e.a. (Gent, 1996), 
pp. 23-24. Saak, The high way to heaven (see above, n. 33), pp. 276-286, discusses the 
Augustinian hermit Jordan of Quedlinburgs views on the vita apostolica. 

48 E. Saak, ‘On the origins of the OESA. Some notes on the sermones ad fratres suos 
in eremo, Augustiniana 57(2007), 97-108. 

® Schrama, ‘Van Augustinus tot Augustijnen Eremieten' (see above, n. 47), pp. 26-29. 

50 Jean de Roquetaillade made a list of the novelli ordines affected by the decision ofthe 
Second Council of Lyons in his Commentum in Oraculum Beati Cyrilli, J. Bignami-Odier, 
Etudes sur Jean de Roquetaillade (Paris, 1952), pp. 83, 108-109. 

51 K, Elm, ‘Die Bedeutung historischer Legitimation für Entstehung, Funktion und 
Bestand des mittelalterlichen Ordenswesens in Herkunft und Ursprung. Historische und 
mythische Formen der Legitimation. Akten des Gerda-Henkel-Kolloquiums, Düsseldorf, 
13. bis 15. Oktober 1991, veranst. vom Forschungsinstitut für Mittelalter und Renais- 
sance der Heinrich-Heine-Universität, ed. Peter Wunderli (Sigmaringen, 1994), pp. 76- 
87. 
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the Order of Hermits of Saint Augustine could continue to exist in 
solido statu permanere.” He counted its members among the mendi- 
cants.” 

At the beginning of the fourteenth century, the Order was still busily 
engaged in constructing a clearly recognisable identity. When the Coun- 
cil of Lyons threat emerged, the Order energetically set out to prove that 
it had already been in existence before the 1256 Magna Unio, and that 
it, in fact, preceded the Fourth Lateran Council. Saint Paul the Hermit 
occupied an important place in the initial arguments for this case. There 
was no strong devotion to Saint Augustine in the Order at the time that 
Saint Paul and Saint Antony of Egypt were placed on its calendar.” It was 
not until the end of the century that any attention was given to him in the 
liturgy of the Order. A list of fifteen ecclesiastical feasts was provided in 
the tenth chapter of the first Constitutions of the Order (Ratisbon 1290), 
among them Christmas, Easter, Pentecost, etc. The Constitutions stipu- 
lated that the brothers were to receive Holy Communion on these days. 
No feast in honour of Saint Augustine featured on the list. 

The feast days of the Order were explicitly listed in the Ordinationes.*° 
These had been compiled by Clement of Osimo (t 1291), who had also 
been involved in drawing up the Constitutions. The provisions of the 
Ordinationes were confirmed by the General Chapters of 1284, 1287, and 
1290.7 In the eighteenth chapter of the Ordinationes, the following feast 


32 Bullarium Ordinis Sancti Augustini. Regesta, vol. 1: 1256-1362, ed. C. Alonso 
(Rome, 1997), p. 81, no. 205. 

55 E. Esteban, "Testimonium Concilii Lugdunensis an.1274 de existentia OESA ante 
Concilium Lateranum an.1215, Analecta Augustiniana 4(1911-1912), 345-346. B. Rano, 
Augustinian Origins, Charism and Spirituality (Villanova, PA, 1994), p. 188. 

54 K, Elm, ‘Elias, Paulus von Theben und Augustinus als Ordensgründer in Ge- 
schichtsschreibung und Geschichtsbewusstsein im spáten Mittelalter, ed. Hans Patze (Sig- 
maringen, 1987), pp. 371-397. K. Elm, ‘Die Bedeutung (see above, n. 51), pp. 71-90. 
K. Walsh, ‘Wie ein Bettelorden zu (s)einem Gründer kam. Fingierte Traditionen um 
die Entstehung der Augustiner-Eremiten, in Fälschungen im Mittelalter. Internationaler 
Kongref der Monumenta Germaniae Historica, München, 16.-19. September 1986. Vol. 5: 
Fingierte Briefe. Frómmigkeit und Falschung. Realienfalschungen [MGH, Schriften 33,5] 
(Hannover, 1988), pp. 585-610. 

5 Las primitivas Constituciones de los Agustinos, ed. I. Aramburu Cendoya (Valladolid, 
1966), p. 48. A short text was added to this chapter at the behest of the General Chap- 
ter 1348: "Circa decimum capitulum de diebus communionis addicimus quod in die Cor- 
poris Christi et in die beati Augustini omnes fratres debeant commnicare;" ibid. 

°° Ordinationes et ordinarium cum notis OESA (saeculi tertii decimi), ed. P. Langeveld 
(Nijmegen, 1960) (dactyl.), Archive of the Dutch Province of the Order of Saint Augus- 
tine, Langeveld Papers, Marienhage Monastery, Eindhoven. 

57 E. Esteban, De caeremoniali OESA; Analecta Augustiniana 15 (1933-1935), 182. 


THE RELICS OF SAINT AUGUSTINE 69 


was listed under the festa minora duplicia: Translatio beati Augustini quae 
celebratur pridie kalendas Martii.” This feast referred to the translation 
to Pavia, which was to be celebrated on 28 February. The date itself may 
have been derived from the calendar of the Congregation of Saint Rufus 
in Southern France. The compilers of the Ordinationes were obviously 
aware of the tradition of two feasts of the translation as it existed among 
the knights. In fact, the addition quae celebratur pridie kalendas mar- 
tii was an explicit attempt to rule out the alternative date, 11 October, 
because no dates are given for any other feast in the Ordinationes. 'The 
Order was, therefore, clearly acquainted with the Northern French date of 
11 October. Thus the calendar of the monastery of Bologna gave the feast 
ofthe translation on 11 October. The Ordinationes, therefore, consciously 
sought to counter the Northern French tradition. Referring to the trans- 
fer to Pavia, the text described that event with the term ‘translatio. 


AUGUSTINIAN HERMITS IN THE SAN PIETRO IN CIEL DORO 


Towards the end of the thirteenth century, the theologians of the Augus- 
tinian Order looked primarily to the writings of Augustine for inspi- 
ration. Not content with these alone, the Order also dreamt of being 
allowed to have the custody of the Saint's remains. These had been placed 
in the church of San Pietro in Ciel d'Oro. The monastery built beside the 
church was the abode of the custodians of the relics—initially Benedic- 
tine monks, since 1221 canons regular.” Although the Augustinian Her- 
mits had had a monastery in Pavia since 1254, they now wanted to move 
to closer proximity to San Pietro. 

Shortly after the Augustinian William of Cremona (t 1356) had pre- 
sented Pope John XXII with his refutation of Marsilius of Paduas Defen- 
sor Pacis, his request that the Augustinian Order should have a share in 
the custody was granted by the Pope. The hermits were permitted to build 
a monastery to the right of San Pietro. The canons regular already occu- 
pied the area to the left of the church. The Pope allowed the hermits to 
hold watch at the relics of their founder together with the canons. The 
canons would be in charge of the left side of the church, the Augustinian 
hermits of the right. This arrangement met with the opposition of the 
canons. They argued that Augustine was the founder of their Order, and 
that he had established them when he moved into the bishops house in 


58 Ordinationes (see above, n. 56), p. 15. 
5 See above, n. 33. 
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Hippo. The hermits, however, replied by contending that they were an 
even earlier establishment of Augustine’: the Saint was supposed to have 
founded their Order in Thagaste, after he had become acquainted with 
the hermit' life in Italy.9? 

On 20 January 1327, the Pope issued the bull Veneranda Sanctorum 
Patrum, in which he made arrangements in favour of the hermits. The 
bull spoke of the long expected reunion of the head with the body, the 
sons with the father, the master with his pupils, and the general with his 
troops.°! The hermits had, in fact, not obtained an equal footing with the 
canons who held the oldest rights in San Pietro, but had been assigned a 
second place. Thus the Pope listed the feast days on which the abbot of 
the canons was entitled to celebrate Mass and to preach.” 

The bull was published in January 1327, and the first report of resis- 
tance on the part of the canons dates from 23 February. The abbot asked 
the hermits to provide him with an official transcript of the papal letter. 
They could not give him this, since they did not possess one themselves, 
but they did present him with a letter of their Prior General that men- 
tioned the Popes favour. In view ofthe long deferred inception of build- 
ing activities for the monastery, it is likely that the absence of an official 
copy of the bull was not the only problem. Other documents reveal that 
the dispute between canons and hermits became enmeshed in the polit- 
ical conflicts of the time, and more particularly in the struggle between 
Guelfs and Ghibellines. The hermits supported the papal party, but Pavia 
did not, and this meant that the Pope's writ was little respected in the city 
at the time.9* 

The Augustinian Gerard of Bergamo® was entrusted with the task of 
negotiating the implementation of the bull with the ecclesiastical and 


60 Saak, The high way to heaven (see above, n. 33), pp. 173-175, 187-218. Saak 
mentions a few arguments that were advanced to prove that the hermits were the senior 
of the two. In 1469, Pope Sixtus IV banned further discussion between the hermits and 
canons about their Augustinian progeny, ibid., pp. 202-213. 

61 €... quatenus inibi tanquam membra suo capiti, filii patri, magistro discipuli, duci 
milites,” ibid., p. 160. 

62 “et omnibus aliis B. Virginis, S. Augustini, omnium sanctorum ...;' ibid., p. 165, 
n. 14. 

$5 Ibid., p. 166. 

64 For the political circumstances in Pavia, see Codex diplomaticus Ord E.S. Augustini 
Papiae, ed. R. Maiocchi and N. Casacca, 5 vols. (Pavia, 1905-1915), vol. 1. 

$5 Bishop of Savona since 1342. K. Elm, ‘De praestantia religionis S. Augustini. Eine als 
verlorene geltende Quaestio quodlibetica des Augustiner-Eremiten Gerhard von Berg- 
amo (t 1355), in Mittelalterliche Texte. Überlieferung, Befunde, Deutungen, ed. R. Schief- 
fer [MGH, Schriften 42] (Hannover, 1996), pp. 155-172. 
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secular governments.% Together with his fellow Augustinians William of 
Cremona, Bernard Oliver, Herman of Schildesche, Dionysius de Borgo 
San Sepolcro, and Gregory of Rimini, he engaged in tripartite negotia- 
tions between the papal Curia, the Emperor Louis, and the council of 
Pavia. The Augustinians Nicholas of Allessandria, Lanfranc of Milan, and 
John of Béziers were deputed to take the matter of the bull up with the 
canons. They did not succeed in doing this until 1331.57 It was due mainly 
to the intervention of King John of Bohemia, who at the time held sway 
over Pavia, that the outcome was favourable to the hermits. Nonetheless, 
the custodianship in Paviareturned as an item for discussion at the Gen- 
eral Chapters of 1332, 1335, and 1338.65 

The matter of the liturgical feasts of the Order was also among the 
items for discussion at the 1343 General Chapter in Milan. The Chapter 
decided that it would try to curb an unlimited growth of feasts of Augus- 
tine. However, the existence of two feasts of the translation of his relics 
obviously did not seem excessive to the Chapter. This text uses both 
translatio secunda and reconditio for the translation to Pavia. Jordan of 
Quedlinburg had also used these terms. 


JORDAN OF QUEDLINBURG 


Jordan of Quedlinburg (t 1380) was the first hagiographer of the Augus- 
tinian Order. His reputation in the Order rested mainly on his Vitas- 
fratrum, while outside of the Order his sermons were also very popu- 


66 Ibid., pp. 166-168. 

67 M. Schrama, “The use of Joachim of Fiores ordo novus as proof of the legitimacy 
of the Augustinian Order in the Middle Ages; in Simon Fidati von Cascia. Augustinische 
Theologie und Philosophie im späten Mittelalter ed. Carolin M. Oser-Grote and Andreas 
E.J. Grote (Würzburg, 2006), p. 298. 

68 Elm, ‘De praestantia (see above, n. 65), pp. 155-172. 

© *Diffinimus quod fratres ubique in ordine nostro tria festa de beato Augustino 
teneantur tantummodo celebrare, videlicet: festum principale quod est depositionis; et 
festum translationis primae quod venit in fine mensis februarii; et festum translationis 
secundae quod a quibusdam appelatur reconditionis quod venit XI die mensis octobris, 
quando videlicet idem sacratissimum corpus translatum de Sardinia reconditum fuit in 
Papia,’ E. Esteban, ‘De festis et ritibus sacris OESA; Analecta Augustiniana 16 (1937- 
1938), 10 [entire article: pp. 3-40, 76-112, 161-194, 248-262, 313-339, 393-415, 483- 
503, 569-598]. In fine mensis februarii was henceforth interpreted literally in the Augus- 
tinian Order. Before the liturgical reforms of the Second Vatican Council, the liturgical 
books prescribed: “In translatione SPN Augustini 28/29 februarii? Proprium missarum 
et officiorum OESA iussu Eustasii Esteban prioris-generalis (Paris, 1926). 
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lar." Apart from several other works, he compiled a Vita Sancti Augus- 
tini. In this work, he included an account of the two translations. When 
he described the second translation, he quoted Philip of Harvengt and 
added the year 723. He also recorded that the feast was celebrated annu- 
ally together by canons and hermits in brotherly harmony.” 

This text indicates that the feast of the translation was celebrated in 
Pavia on 11 October, and that Jordan used the term ‘recondiderunt’ 
for the translation to Pavia. Previously, Jordan had described the first 
translation: “in Sardiniam translatum est pridie kalendas marcii"? 

Jordan was thus able to say more about the first translation than his 
source, Philip of Harvengt. He dated the translation to Sardinia on 28 


70 Saak, The high way to heaven (see above, n. 33), pp. 243-315, there p. 243, n. 18, 
A. Zumkeller, ‘Jourdain de Saxe ou de Quedlinburg, ermite de Saint Augustin, vers 1300- 
1380 (1370); in Dictionnaire de Spiritualité, vol. 8 (Paris, 1974), 1423-1430. 

71 “Qui laudantes Dominum, cuius incomprehensibili gratia tantas reliquias suscipere 
meruerunt, ad basilicam regiam revertentes, eas ibidem quinto idus octobris honorifice 
recondiderunt. Haec in legenda famosa. Fuit autem haec sancta reconditio sub anno 
Dominicae Incarnationis septingentesimo vigesimo tertio, praesidente in sede apostolica 
Gregorio Papa secundo. Et imperante Leone tertio. Haec ex chronica Eusebii. Quod 
quidem festum reconditionis eiusdem sanctissimi corporis ibidem tam a canonicis 
regularibus quam a fratribus heremitarum ordinis, in eadem basilica sancti Petri in 
caelo aureo, Deo et eidem beatissimo doctori et ductori ac institutori utriusque ordinis 
pariter familantibus honorificentia condigna peragitur et usque in hodiernum diem annis 
singulis solemniter celebratur, regnante Domino Jesu Christo, cui est honor et gloria 
in saecula saeculorum. Amen? Brussels, Koninklijke Bibliotheek, cod. 1351-1372, 14, 
fol. 52". Saak, The high way to heaven (see above, n. 33), pp. 774-810 uses the manuscript 
Paris, Bibliothéque de l'Arsenal, MS 251, for Jordan's Vita Sancti Augustini. It does not 
contain the account of the translations. Hommey published the Vita compiled by Jordan, 
but with several infelicitous adaptations; concerning the translations, J. Hommey, ed., 
Supplementum patrum (Paris, 1696), pp. 625-629. Saak is currently preparing a critical 
edition of Jordan's Vita Sancti Augustini. 

72 *Defunctus itaque beatus Augustinus in civitate sua Yponensi tertio mense obsid- 
ionis eiusdem quinto kalendas septembris, a sanctis episcopis qui praesentes aderant et 
fratribus suis ibidem cum luctu et moerore sepultus est. Sed postmodum invalescente 
gentis Vandalorum perfidia Yponensi civitate per eos capta et devastata, locus in quo 
venerabile corpus beatissimi Augustini requievit nephando gentilitate et ydolatrie ritu 
prophanata est. 

Verumtamen tamquam potentissimus visitator et catholicae fidei athleta blasphemos 
in eum subique confuderat et exanimis execuandam infidelitatis spurciciam fugabatur. 
Anno ergo Dominicae Incarnationis quadringentesimo nonagesimo octavo tempore 
Symmachi papae et Anastasii imperatoris ab obitu eiusdem sancti patris anno LXII 
Trasemundus rex vandalorum filius Geyserici secutus patris, et Hunnerici fratris sui 
perfidiam in Africa catholicas ecclesias clausit, et ducentos viginti episcopos in Sardiniam 
exiliavit. Quibus Symmachus papae cotidianae subsidia ministravit. Ea tempestate corpus 
sanctissimum doctoris Augustini ab Ypone civitate sublatum divino disponente concilio 
in Sardiniam translatum est pridie kalendas marcii;" Brussels, Koninklijke Bibliotheek, 
cod. 1351-1372, 14, fol. 51". 
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February and used the term 'translatum' to describe it. However, in this 
text he did not connect any liturgical feast with the event. 


THE FOURTEENTH AND FIFTEENTH CENTURIES 


The government of the Order had made its position clear during the 
fourteenth century: the translation to Sardinia was commemorated on 
28 February and the translation to Pavia on 11 October. The first was 
called translatio prima, the second either translatio secunda or reconditio, 
according to the terminology used in the decision of the General Chapter 
of 1343 and by Jordan. In spite of this clarity and the influence of Jordan's 
writings, diversity continued to persist in the Order. This was due to the 
fact that the terms ‘translatio’ and ‘reconditio’ were sometimes exchanged. 
This could happen if ‘re-condere’ was interpreted as meaning 're-burying. 
The reburial was considered to have taken place in Sardinia. 

The liturgical books ofthe Tuscan Augustinian monasteries continued 
to commemorate the translation to Pavia on 28 February, probably on 
the grounds that this date appeared in the Ordinationes. However, they 
referred to the event commemorated as reconditio, while the Ordinationes 
used translatio. Similarly, manuscripts from Lombardy also commemo- 
rated the translation to Pavia on 28 February. They used the term ‘trans- 
latio’ and in addition mentioned 11 October to commemorate the trans- 
latio et reconditio in that city.” 

When the Breviarium romanum et officia OESA annexa was printed 
in 1482, it described the translation to Sardinia as ‘translatio prima’. It 
placed the feast on 28 February, described the translation to Pavia as 
"translatio secunda’ and fixed the date of its celebration on 11 October.” 
However, these dates were exchanged in the Augustinian Appendix to 
a widely circulated liturgical work written by the Franciscan Philip de 


73 “Pridie kalendas martii (primo loco) Papie translatio sancti Augustini episcopi et 


confessoris ... Quinto idus octobris (primo loco) Papie translatio et reconditio corporis 
beatissimi patris Augustini episcopi et confessoris? Martyrologium, ed. Bellinus of Padua 
OESA (Venice, 1498), L. Hain, Repertorium bibliographicum, in quo libri omnes ab arte 
typographica inventa usque ad annum MD., vol. 2, pars 2 (Stuttgart, 1837), p. 499, 
n. 16114. 

74 Breviarium romanum, printed by Octavianus Scotus (Venice, 1482), Gesamtkatalog 
der Wiegendrucke, vol. 5 (Leipzig, 1932), col. 20, no. 5106. For the office on the feasts of 
the translation in the 1478 Venice edition, see Esteban, ‘De festis et ritibus (see above, 
n. 69), 84-87. 
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Rotingo? and entitled Quaedam rubricae ad informandos pusillos.’”° The 
Appendix bears the stylistic imprint of Ambrose Coriolanus (+ 1485), the 
presumed author of the Defensorium Ordinis Eremitarum Sancti Augus- 
tini.” Thenceforth, the Order celebrated the translation to Pavia on 28 
February and the translation to Sardinia on 11 October.” 


THE MARTYROLOGIUM ROMANUM 


The conflict between the hermits and the canons at Pavia was reignited in 
1570. This time, it revolved around the correct date of the translation to 
Pavia. The canons adhered to the older custom of 11 October, while the 
hermits contended that the feast should be celebrated on 28 February on 
the basis of the Appendix.” Amid the dispute a letter hitherto unknown 
emerged. It was written by Peter Oldradus (t 804), who had succeeded 
to the See of Milan in 783.° The letter had supposedly been composed 
in 796 and had been addressed to Charlemagne. It treated of the matter 
of the two translations at some length. The document turned out to be a 
forgery, which had used texts of Philip of Harvengt, Jacobus de Voragine, 
and Jordan of Quedlinburg. Apart from facts that were already known, it 
also alleged that Fulgentius of Ruspe had intervened to enable the trans- 
lation to Sardinia; that the encounter between Liutprand and his legates 
took place in Tortona;*! and that the relics reached Pavia on 28 Febru- 
ary.? 


75 He printed several editions of the missal between 1482 and 1496. 

76 “Item ultima februarii est translatio secunda sancti Augustini, quae fuit de Sardinia 
ad Papiam civitatem, quam translationem viginti quattuor religiones quae militant sub 
eius regula et obligantur facere ... Mense octobris translatio prima sancti Augustini 
episcopi, quae fuit de Hipponia; videlicet de episcopatu suo ad Sardiniam ad locum ubi 
adhuc vigent filii sui ordinis heremitarum Sancti Augustini" In a fifteenth century diurnal 
(Bibliotheca Vaticana, Ross. Lat., MS 179). A diurnal is a breviary containing only the 
offices of the day, i.e. leaving out Matins. 

77 Ambrosius a Cora, Defensorium (Roma, 1481), Gesamtkatalog der Wiegendrucke, 
vol. 3 (Leipzig, 1928), col. 131-132, no. 2937. 

78 For example in the Rome 1551 edition (Paris, Bibliothèque Nationale, Réserve 
B 27839), Esteban, ‘De caeremoniali OESA (see above, n. 57), 186-189. For the 1570 
Venice edition, Esteban, ‘De festis et ritibus (see above, n. 69), 163-173. For the 1672 edi- 
tion with new hymns for these feasts, ibid., 317-323. For the 1676 edition, ibid., 335-338. 

7? Codex Diplomaticus OESA Papiae (Pavia, 1913) (see above, n. 64), vol. 4, p. XI. 

80 E, Savio, Gli antichi vescovi d'Italia delle origini al 1300. La Lombardia, 2 vols. 
(Florence, 1913-1929), 1: 307. A. Mercati, Saggi di storia e letteratura, 2 vols. (Rome, 
1951-1982), 1.5: 90-91. 

8! A serious conflict about the Augustinian monastery in Tortona arose around 1560, 
Th. Herrera, Alphabetum augustinianum (Madrid, 1644), p. 479. 

82 Acta Sanctorum, Augustus 6, p. 366. 
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The Church historian Baronio (t 1607) had assumed the authenticity 
of the letter. He published the text in his Annales Ecclesiastici. This led to 
the pseudo-Oldradus letter obtaining wide publicity. Although Baronio 
had voiced some scepticism as to the chronology suggested in it and the 
intervention of Fulgentius, he had no such doubts about the accuracy 
of 28 February as the date of translation. Via the Annales, in fact via the 
Augustinian Appendix, the elogium concerning Saint Augustine found its 
way into the Martyrologium Romanum.9 

The Roman Church chose to retain only the commemoration of the 
translation to Pavia. In the Augustinian Order, however, two feasts of the 
translation continued to exist, and the translation of Augustines relics 
to Sardinia was commemorated on 11 October. Eventually, the Order 
conformed to the practice of celebrating just one feast: the feast of 11 
October was dropped at the revision of the Orders own martyrology 
in 1914, and both translations were henceforth commemorated on 28 
February. 


EPILOGUE 


From the time of Bede's report about the relics of Saint Augustine, an 
increasing number of aspects started to influence the devotion to Augus- 
tine and the veneration of his earthly remains in the Western Church. 
No doubts were voiced as to the authenticity of his relics. Twentieth cen- 
tury excavations on the site of Hippo have only been able to confirm that 
there was a distinguished grave there which is now empty. It is a his- 
torical fact that Augustines natale, the date of his death, was 28 August 
430. 

In the historiography of the translation, authors initially used the 
familiar terms ‘translatio’ and ‘reconditio’ without specifying dates on 
which the events were supposed to have happened. Thus Bede was the 
first to mention the translations to Sardinia and Pavia, and he mentioned 
them as simple facts. During his lifetime, there was no question yet of 
general public veneration of the relics. 


$3 “28 Februarii: Papiae translatio corporis sancti Augustini episcopi ex Sardinia, 


opera Luithprandi regis Longobardorum ... 28 Augusti: Hippone Regio in Africa natalis 
sancti Augustini ... cuius reliquiae primo de sua civitate propter barbaros in Sardiniam 
delatae, et postea a Luithprando rege Longobardorum Ticinum translatae, ibi honorifice 
conditae sunt? Martyrologium Romanum (Rome, 1586). 

84 Esteban, ‘De festis et ritibus (see above, n. 69), 575, 580-586, 592. 
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Three dates emerged in the earliest history of the feast day of the trans- 
lation to Pavia: 18 and 11 October and 28 February. In the meantime, the 
cult of Augustines relics was slowly spreading. The authors demonstrated 
an apparent preference for the term ‘translatio’ over '(re)conditio* 

From the twelfth century onwards, Northern French kalendaria were 
important in strengthening the tradition of 11 October. It was believed 
to be the date of the translation to Pavia. The Knights of the Holy 
Sepulchre were the only exception, as they celebrated two feasts of the 
translation with two separate dates and descriptions. It is tempting to 
assume that one of these commemorated the translation to Sardinia 
and the other to Pavia, but a separate feast day of the translation to 
Sardinia is not evident until 1343. It is, therefore, more likely that both 
the ‘translatio’ and the 'reconditio' mentioned in the Jerusalem kalendaria 
refer to Pavia. 

The Southern French tradition also focused mainly on Pavia, although 
the Southern French kalendaria and the Ordinationes OESA placed the 
event on 28 February. In fact, the ‘Ordinationes’ explicitly rejected 11 
October in favour of 28 February. 

A significant change took place in the Augustinian Order at the Gen- 
eral Chapter of 1343, which decided to institute two feasts of the trans- 
lation, connected to the two locations of Pavia and Sardinia respectively. 
The feast of the second translation was fixed on 11 October, probably on 
account of the fact that this was the tradition of the canons with whom 
the Order had joint custody of the relics in Pavia. Jordan of Quedlinburg 
also preferred the Northern French tradition of 11 October to the South- 
ern French one of 28 February. It is likely that Jordan was influenced by 
Philip of Harvengts Vita Sancti Augustini. However, Jordan did not men- 
tion two feasts but only one—on 11 October. The General Chapter did 
not drop 28 February entirely. It was maintained as a feast, but it would 
henceforth commemorate the translation to Sardinia. This decision was 
the first time that a separate liturgical commemoration of the translation 
to Sardinia was instituted. Jordan had also connected this date with Sar- 
dinia, but he had not mentioned that it was a feast. 

The Augustinian houses in Tuscany and Lombardy, nonetheless, con- 
tinued to observe 28 February as the commemoration of the translation 
to Pavia, following the Southern French tradition. For Tuscany the situa- 
tion is as follows: 28 February, Pavia, reconditio; for Lombardy: 28 Febru- 
ary, Pavia, translatio. But Lombardy also observed a feast on 11 October: 
the Lombard houses used the expression ‘translatio et reconditio’ for the 
feast of that day. 
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During the fifteenth century, the OESA breviary preferred 11 October 
and connected it with Pavia, just as the General Chapter and Jordan of 
Saxony had done, and described it as ‘translatio secunda: It also linked the 
two familiar dates with the two locations: 28 February, translatio prima, 
Sardinia; 11 October, translatio secunda, Pavia. 

A significant development then occurred towards the close of the 
fifteenth century. Even though the Appendix also referred to translatio 
prima et secunda, the dates they gave were exactly the reverse of those 
in the breviary. The Appendix connected the first translation with 11 
October and the second with 28 February. This combination of dates 
and places would come to prevail in the Order up until the middle of 
the twentieth century when the feast of the translation was abolished 
altogether. 

When a new phase started in Pavia as a result of friction between the 
hermits and the canons regular, the hermits asserted their own date. The 
canons regular had always celebrated the feast on 11 October. The her- 
mits advocated 28 February. The Pseudo-Oldradus letter was a conve- 
nient discovery for them. It claimed that 28 February was the date of 
the second translation. Baronio used this date in the entry in the Mar- 
tyrologium Romanum, linked it with Pavia and dropped the commemo- 
ration of the translation to Sardinia. 

While the Martyrologium OESA maintained the two feasts—28 Febru- 
ary, Pavia and 11 October, Sardinia—for centuries, the revised Marty- 
rologium OESA of 1914 continued to commemorate the two translations, 
but on the same day: 28/29 February; until the feast finally disappeared 
altogether from the calendar of the Order after the liturgical reforms of 
the Second Vatican Council. 

It is not possible to prove that the bones in Pavia—entrusted to the 
care of the Augustinian Order through jealousy and hard work—are 
in fact those of Augustine. We can establish that relics believed to be 
those of Saint Augustine were solemnly transferred from Sardinia to 
Pavia. However, the historical authenticity of one fact is indisputable: the 
translation of the translation feast from 11 October to 28 February. 


THE MIDDLE DUTCH MYSTICAL WHITSUN SERMONS 
FROM 1492 MEDIATING JOHANNES GERSON 


THOM MERTENS 


A short cycle of four sermons for the time around Ascension and Whit- 
sun is preserved in a manuscript dating from 1480-1492. The cycle can 
be found at the end of the manuscript that was finished on 27 June 1492.! 
Since the 1932 edition by Stracke, little research was done on this sermon 
cycle. In this article I want to introduce these sermons, their historical 
and textual context and their contents. Special attention will be given to 
passages which are inspired by the writings of Johannes Gerson and the 
Middle Dutch Gerson-tradition. 


THE MANUSCRIPT AND ITS HISTORICAL CONTEXT 


The manuscript is a complicated entity which cannot be described at 
length here. In his description, Daniél Ermens distinguishes ten ‘blocks’ 
in the manuscript.” Each of these blocks has its own colophon in which 
it is dated. These colophons tell us that the different blocks have been 


! Leuven, Katholieke Universiteit, Maurits Sabbebibliotheek, MS 74 Y 5, fols. 158'- 
205". The cycle is edited by D.A. Stracke along with a modern Dutch translation: Korte 
handleiding tot de theologia mystica of het beschouwende leven naar een handschrift 
uit het jaar 1492, ed. and transl. by D.A. Stracke [Bloemen van Ons Geestelijk Erf 7- 
8] (Antwerpen, 1932). In the quotations from this edition, the punctuation has been 
changed according to my own interpretation and the spelling of i/j and u/v/w has been 
adapted to current usage. A description of the manuscript can be found in Daniél 
Ermens, Maria Sherwood-Smith, Patricia Stoop, and Willemien van Dijk, Repertorium 
van Middelnederlandse preken in handschriften tot en met 1550 / Repertory of Middle 
Dutch Sermons before 1550, 7 vols. [Miscellanea Neerlandica XXIX.1-7] (Leuven, 2003- 
2008), VI: 55-59. 

? A block, as conceived by J.P. Gumbert, is a part of codicological unit (i.e., a num- 
ber of quires written in one operation containing a self-contained text or series of texts), 
bounded by caesuras (i.e., any border coinciding with the border of a quire). J.P. Gum- 
bert, Codicologische eenheden: Opzet voor een terminologie [Koninklijke Nederlandse 
Akademie van Wetenschappen, Mededelingen van de Afdeling Letterkunde, Nieuwe 
Reeks, 67:2] (Amsterdam, 2004), pp. 14-16, 35 [also available on www.knaw.nl/publica- 
ties]. Block II may have to be split up in two blocks, respectively covering fols. 27-34 and 
fols. 35-36. 
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completed in the years 1480 (block IL, VIIT), 1482 (I, IIL IV), 1483 (V, 
VI, VID, and 1492 (IX, X). In the manuscript, the blocks are bound in 
chronological order, with the exception of the two oldest, from 1480. The 
whole manuscript is written by the same hand, apart from the fols. 129'- 
139", at the beginning of one of the two blocks from 1480 (block VIII)? 
Stracke supposes this block to be the oldest one: the main scribe of the 
manuscript would have used the existing quire of another scribe as a 
starting point.* 

All texts in the manuscript are in Middle Dutch and have a religious 
character, as is clear from this list:° 


Block Fols. Year Contents 

I 5-26 1482 Miscellaneous: Passion, the soul, Communion 
II 27-36 1480 Confession and silence 

III 37-50 1482 Letters 

IV 51-70 1482 Letters 

V 71-78 1483 Treatise with sermon characteristics 

VI 79-110 1483 Sermons 

VII 111-128 1483 Sermons 

VIII 129-145 1480 The religious life 

IX 146-157 1492,16]une The mountain of contemplation 


X 158-205 1492,27]une The Mystical Whitsun Sermons 


Some colophons indicate that the scribe is a man. He may have been a 
Friar Minor because in one of the colophons he shows a special devotion 
to St. Francis and St. Clara.’ The dialect of the manuscript is evidently 
Flemish.’ 

We also learn much about the intended audience, especially from the 
letters in the blocks III and IV. The recipient of the letters is addressed 
as beminde joncvrouwe (‘beloved Lady’) and beminde dochter (‘beloved 


? Ermens mentions fol. 127 as the first folio of block VIII instead of fol. 129. That this 
must be a mistake is also clear from the fact that fol. 128 in his description is the last leave 
of block VII. 

^ Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 6. 

? Division according to Ermens with the reservation for block II (see above, n. 2) and 
the correction of the scope of block VIII (see above, n. 3). The years of the blocks which 
interfere with the chronological order, are in italics. 

6 “Bidt voor den scrivere met minnen" (fol. 26"), “Bidt voor den scrivere" (fol. 110"), 
“Bidt voor den scrivere om gode" (fol. 127"), “Bidt voor den scrivere" (fol. 157"), “Een Ave 
Maria voor diet screef, want hij arem van duechden bleef" (fol. 205"). 

7 “Selden tijt Sonder strijt / Jhesus Maria Franciscus Clara / 1482” (fol. 53"). Cf. Korte 
handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 9. 

* See also ibid.: “Hij is een Westvlaming, getuige daarvan zijn taal.” 
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daughter)? Some passages from the letters show that the addressee is 
married and therefore joncvrouw in these letters cannot be understood 
as ‘maiden’ or ‘virgin’ (also nuns could be addressed as joncvrouwe), but 
it implies that the addressee is a distinguished person.!? Fol. 143" proves 
that she is married: Ghij hebt eenen man ende kinderen. Ghij sijt in de wet 
van huwelike ghebonden ende daeromme hout die reghelen van condicien 
van dien (“You have a man and children. You are bound by the law of 
marriage and therefore keep the rules of that state").!! Maybe she wants 
to lead a more spiritual life, but the sender recommends her to keep her 
marital state: 


Do not leave which you are bound to. Your laws are yours, and these you 
may keep. The laws of others apply to the other, and you cannot keep them. 
He will not keep yours nor you will keep his. But be confident in this: when 
your band would be released, you should be allowed to accept other laws.!? 


The sender is a friend of hers and at the same time her adviser in matters 
of religion: 


Ido not write much on Holy Scripture, because you do not have mastered it 
yet and are not allowed to set your hand to it further than you are taught by 
us. You have to learn. Yet I know well that love and the teaching of virtues 
is one of the bonds of our friendship.? 


This spiritual mentor appears to visit her at home to discuss religious 
matters with some people: 


? "Alder bemindste joincfrauwen” (fol. 40"), “beminde joncrouwe" (fol. 43"), “be- 
minde dochter” (fol. 44"), “beminde joncvrauwe” (fol. 45"), “beminde” (fol. 45"), “be- 
minde joncvrauwe" (fol. 50"), “Ghij vraecht mij voor de reghele van huwen levene" (“You 
ask a rule of life from me,” fol. 507). 

10 See Eelco Verwijs and Jacob Verdam, Middelnederlandsch Woordenboek, 11 vols. (’s- 
Gravenhage, 1885-1941), i.v. joncfrouwe. Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), 
p. 10 supposes on the basis ofthis form of address that the addressee belongs to the nobil- 
ity, but this seems to be a too strict interpretation, according to the Middelnederlandsch 
Woordenboek. 

!! See also fol. 50": “Maer sijnt eeneghe duechden die ghij gheerne deit, ende ghij belet 
sijt bij huwen gheselschepe of bij huwen kinderen, verdraechtet om gods wille” 

12 “En laet niet tghuent daer ghij in verbonden zijt. Huwe wetten sijn huwe ende die 
moghet ghij houden. De wetten van andren sijn eens anders, ende die en moet ghij 
niet houden. Hij ne sal in de huwe niet behouden sijn noch ghij in de sine. Maer sijt 
hier in wel gherust: ware huwen bant ondbonden, ghij mocht andre wetten an nemen? 
(fol. 437). 

13 “Ic en scrive hu niet vele vanden helighen scrifturen want ghij ne mueckse noch 
niet ende niet voorder handelen dan ghijse van ons leert. Ghij moet leeren. Nochtan ic 
weet wel dat de minne van duechdeliken leeringhen es een vanden banden van onser 
vrienschepe" (fol. 42"). 
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Because recently when we gathered at your place, we discussed thoughts 
which occur to man and are often very strange—sometimes temptation, 
sometimes venial sins, sometimes mortal sins—and during this discussion 
you had to leave to attend your bussiness, and I continued my exposition; 
and because it seemed to me appropriate that you should know what I have 
said and I regret you could not hear it: that is why I wanted to write you 
this in all respects." 


The contact between the sender and the recipient of the letters is not 
always very frequent because in one of the letters he informs her about 
his health.'° 

The manuscript contains another four, single sermons next to the 
cycle of the Mystical Whitsun Sermons. In these four, single sermons, 
the author also seems to give an account to the addressee of a religious 
meeting which she did not attend: 


Beloved in God, to write something according to your wish of what was 
preached recently on the angels, which was very beautiful and pleasant to 
hear, but difficult to understand and even more difficult to remember or to 
repeat because of the dumbness of human intellect and especially mine, the 
confused darkness and bluntness of which I regret most—but nevertheless 
I will write you a word or two with God's grace according to my memory 
of them. And to start it in the same way as that sermon began, so listen 
and hear that Aristoteles says ...!° 


14 “Omdat laets als wij thuwent vergaderden, woorden waren onder onslieden van den 


ghepeinsen die in den mensche vallen die dickent seer vreimde sijn—zommels temptacie, 
zommels daghelicsche sonden, zommels dodelike sonden—ende bin deser redene ghij 
om wat dat ghij te doen hadt, sciet van ons ende ic bleef mijn redene achtervolghende; 
ende als mij dochte het was seere goet gheweten tghuent dat ic seide, ende mij es leet dat 
ghijt niet mocht horen, dus wildict hu in alre maniere scriven.” (fol. 38"). 

15 "Alder bemindste joincfrauwen, weet dat ic noch ben lichamelic ghesont naer mijn 
beseffen ende ic hope so sijt ghij" (fol. 40"). 

16 “Gheminde in gode, om toot huwer begheerten wat te scrivene van thgoont dat nu 
onlangs ghepredict es vanden inghelen, twelke seer schone ende seere ghenoughlic was 
om horen maer zwaer om verstaen ende noch zwaerdere om onthouden of versegghen 
overmids bloncheit van des menschen verstant ende sonderlinghe vanden minen, wiens 
belemmerde donckerheit ende ruutheit ic meest beclaghe—maer doch een woordekin of 
twee sal ik hu byder gods gracien scriven naer dat ic in mijn onthoudt hebbe. Ende om 
dat te beghinnene in sulker maniere als de selve collacie beghonnen was, so hoort ende 
verstaet Aristoteles secht ...” (fol. 104"). C£. also fol. 111": (heading) “Hier na volcht een 
deel van tghoont dat ghepreict was up alre helighen dach Anno 1483.” (inc.:) “Om ten 
love gods te vulcommene de begheerte van hu, gheminde in gode, als om wat te scrivene 
van tghoont dat nu up alre helighen dach ghepreict was, so wilt weten dat ic gheerne na 
mijn simpel vermueghen ende cleen onthouden mijn arem beste doen sal. Ende al eist dat 
ic mijn uterste beste gheerne doen wil ende ooc doen sal, nochtans so wordet sere lettele 
bij datter of te scrivene ware.’—fol. 121*: (heading) “Dit navolghende was ghepreict up 
alre sielen dach Anno 1483 (inc.:) “Gheminde in gode, om thuwer begheerten wat te 
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Comparable indications of an author reporting preached sermons we 
find in the Mystical Whitsun Sermons, though they are less articulated: 


Furthermore, albeit that I abridge in writing all these points which were 
said on Ascension Day, one should know that they were explained very 
excellently at length and with much fine, religious teaching. And moreover 
in the same sermon was explained and discussed which character makes 
people most suitable for contemplation. These points were repeated in a 
later sermon and it will suit us better to write them out there, together 
with other points or circumstances (suitable for contemplation). And that 
is why I leave it off now." 


I assume that the five letters are written by the same sender to the same 
addressee, and that the sermons are renditions for the same addressee. 
The texts in this manuscript would be the written extension of the pas- 
toral care of a spiritual adviser to a distinguished married woman. Not 
one ofthe texts contradicts this hypothesis about the communication sit- 
uation of the manuscript, except the texts on fols. 129-139", which are 
written by another hand and apparently are addressed to a nun.!? 

Up to now we discussed the communication situation of the texts. But 
by whom and for whom was the manuscript made? The scriver (‘scribe’) 
ofthe manuscript seems to be the same person as the sender of the letters 
and the sermon reports, and the addressee the same as the intended 
possessor of the manuscript. This is evident from the ending of the first 
letter, where the sender ofthe letter refers to twelve folios further on in the 
manuscript for additional explanation—a cross-reference which indeed 
matches the actual physical situation in the manuscript: 


scrivene vanden sermoene twelke was ghepreict alre sielen daghe, zo sult ghij weten dat 
dat selve sermoen gheleedt was up drie pointen? 

17 "Item, al eist dat ic al dese puenten, die up den ascencioens dach gheseit waren, aldus 
seere cort make int scriven, men sal nochtan weten dat sij seere excellentelike int langhe 
ende met vele schoonder godliker leeringhe verclaert waren. Ende noch so was in dit selve 
sermoen verclaert ende gheseit van der complexien des menschen naer dewelke dat sij 
ter contemplacien best voughelic zijn, dewelke puenten in een ander sermoen daernaer 
verhaelt waren ende daer sullen sij ons bet dienen te scrivene, metten anderen puenten 
of condicien, dan hier. Ende daeromme so scheedicker hierof als nu? (fol. 165"; Korte 
handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), pp. 32-34). Cf. also "Ende omdat wij aldus vele 
van den berch van contemplacien gheseit of ghescreven hebben, so sal men weten dat 
int eerste van deser leeringhe gheseit was van vier manieren van berghen. Lettel wasser 
of gheseit naer dat de materie wel heesschen soude, ende noch veel min wordter hier of 
ghescreven. Maer alleenlic sal ic se nopen of nomen" (fol. 187*; Korte handleiding, ed. 
Stracke (see above, n. 1), p. 70). 

18 See Stracke, ibid., p. 6, who points out that the text on fols. 129'-139" are addressed 
to "eene lieve ende zeer beminde sustere in gode" (“a beloved and dearest sister in God”). 
This text discusses monastic life. 
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In the next letter I will show you the same with the figure of Abraham, Sara, 
Isaac, Agar and Ismael, and even more what this figure has and another 
doesnt (vertically added in the margin: and you will find this twelve folios 
further on, starting with a red A).'? 


This cross-reference, that applies to this manuscript only, is written in 
the same hand as the rest of the text (see figure on p. 85) and seems to 
be directed at the addressee of the letter. This suggests that the commu- 
nication situation of the texts also applies to the manuscript: it was likely 
written by a spiritual adviser for his spiritual daughter, a prominent mar- 
ried woman, as part of the spiritual care for this woman. 

Apart from the study of the texts and the manuscript themselves, 
there is another way to situate this manuscript in history. It contains 
thirteen colophons, and in eleven we find the device Selden tijt sonder 
strijt (“Seldom time without struggle").?? The frequency of it indicates 
that it was the motto of the scribe, supposedly the same person as the 
author of the letters and the sermons. The device Selden tijt sonder strijt 
is found in at least four other manuscripts:?! 


- Bruges, Stadsbibliotheek, MS 342; 

- Bruges, Stadsbibliotheek, MS 408; 

- olim: The Hague, Nijhoff, MS 4 (now missing); 

- Liége, Bibliothéque de l'Université, MS Wittert 55. 


In this article this line of investigation could not be studied at length, but 
I want to highlight two things: 


1. The Bruges manuscript Stadsbibl. MS 408 consists of six blocks, and 
five of them are dated: 1487 (IL III, IV), 1487 and 1488 (V), 1501 
(VI). According to Jan Deschamps and Noël Geirnaert, the manuscript 


19 “Ter naerster lettere sal ic hu onder de figure van Abraham, Sara, Ysaac, Agar 


ende Ysmael bewijsen tselve ende wat meer dat die figure heift dat dander niet en 
heift" (vertically added in the margin: "ende dat sult ghij vinden xii bladren hier na, 
beghinnende met een rode A?) (fol. 38"). 

20 Fols. 11", 26", 36, 50", 53", 70", 78', 109", 110’, 127", 145", 157", 205". All these 
colophons contain the device Selden tijt sonder strijt, except those on 11° and 109". With 
colophon I mean a combination of one or more devices under a text and possibly a date. 

?! Geert Warnar (Leiden University) directed me to the manuscripts Bruges, Stads- 
bibliotheek, MSS 342 and 408, and Liège, Bibliothèque de l'Université, MS Wittert 55. In 
the Bibliotheca Neerlandica Manuscripta (BNM) in the Leiden University Library, I also 
found the motto in (olim) Den Haag, Nijhoff, MS 4 (BNM). 

2 Ermens et al., Prekenrepertorium (see above, n. 1), IV: 403-406. 
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originated from the Bruges Bethanié convent of canonesses regular, but it 
also contains notes from the chirurgeon Clays van den Walle, which are 
written in the manuscript shortly afterwards.? This manuscript contains 


23 Ibid. 
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a dialogue on the frequent Communion (fols. 1517-179") ending with 
the device Selden tijt sonder strijt.* The manuscript is not written by the 
same hand as the Mystical Whitsun Sermons, but in the dialogue we find 
references to Johannes Gerson, as in the Mystical Whitsun Sermons.” In 
several ways this manuscript is close to our manuscript, without enabling 
us to define the exact relation. 


2. The Hague manuscript is now lost, but according to the description 
it was owned by Martinus Nijhoff and afterwards by Wouter Nijhoff 
(from the famous publishing house in The Hague?). It consists of a 
later combination of ten parts and contains Middle Dutch prayers and 
translations of Latin hymns. The fifth part (fols. 60'-86") dates from 
1503 and on fols. 75"—-76" it contains a prayer inspired by Gerson: Een 
scoone devote oracie om te moghen commene in den stat van gracien na de 
sentencie van Johannes Gerson (‘A fine, devout prayer to enter the state of 
grace after the sentence of Johannes Gerson”).”* This prayer ends with 
the colophon Actum per me f. G.C. in Cathedra Petri 1503. Selden tijt 
sonder strijt.” This f(rater) G.C. may be our scribe and author, though 
the dialect of the Hague manuscript seems not to show specifically West- 
Flemish characteristics, in contrast with the manuscripts of the Mystical 
Whitsun Sermons and the dialogue on the frequent Communion in 
Bruges MS 408. 


?* Devote samenspraak over de veelvuldige communie, geschreven rond de jaren 1435, 
ed. D.A. Stracke (Antwerpen, 1912). 

> I want to thank Daniel Ermens (University of Antwerp) for his photographs of this 
manuscript.— Reference to Gerson: Devote samenspraak, ed. Stracke (see above, n. 24), 
p. 33: "Diet willen weten, die sullent vinden in een boucxkin dat binen corte tijden ghe- 
maect es, ende heeft ghemaect een notabel doctuer gheheeten Johannes Gerson dewelke 
cancelier van Parijs was.” Probably Gersons treatise Esurientes implevit bonis from the 
Collectorium super Magnificat is meant. See Charles M.A. Caspers, De eucharistische 
vroomheid en het feest van Sacramentsdag in de Nederlanden tijdens de Late Middeleeuwen 
[Miscellanea Neerlandica V] (Leuven, 1992), pp. 221-222; Charles M.A. Caspers, 'Magis- 
ter consensus: Wessel Gansfort (1419-1489) und die geistliche Kommunion; in Northern 
Humanism in European context, 1469-1626: From the Adwert Academy to Ubbo Emmius, 
ed. E. Akkerman, A.J. Vanderjagt, and A.H. van der Laan [Brills Studies in Intellectual 
History 94] (Leiden, 1999), pp. 82-98, there 89. 

?$ Incipit: *O alder ghenadichste heere ende ontfaermhertighe god boven alle dinghen 
minnelic ..." 

27 All data coming from the electronic Bibliotheca Neerlandica Manuscripta at Leiden 
University (http://bnm.leidenuniv.nl). 
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I have argued that the scribe of the manuscript is probably also the author 
of the texts. The next question is whether the author of the Mystical 
Whitsun Sermons was also the preacher. It turns out that for one of 
the four individual sermons in the blocks VI-VII of the manuscript 
the author is a listener who tries to write the sermon down for the 
addressee the best he can. He copies another two sermons for the 
addressee, but it is not clear whether he copies his own sermons or those 
of someone else.? In the Mystical Whitsun Sermons the relation between 
the author and the preacher is even more implicit: only two times does the 
author discuss the manner in which he reports and edits the sermons.?? 
With these remarks, the author creates distance between himself and 
the preacher. We cannot assume without reservations that the author of 
the Mystical Whitsun Sermons was also the preacher who delivered these 
sermons. We may suppose that the author is merely the reporter, editor, 
and probably the scribe of these sermons, but he probably is not the 
auctor intellectualis of them?! Therefore, the discussion of the contents 
of the Mystical Whitsun Sermons applies to the texts as they came to us, 
not to the original sermons as they were preached. 


28 See above, quotation in n. 16. 

2 Ibid. 

30 See above, quotations in n. 17. 

31 On the different auctorial instances involved in writing down, editing, and collect- 
ing sermons: Petronella Stoop, Schrijven in commissie. Middelnederlandse biechtvader- 
preken uit het Brusselse regularissenklooster Jericho in hun literaire context (unpublished 
PhD University of Antwerp, 2009), pp. 173-308; Thom Mertens, ‘De Middelnederlandse 
preek. Een voorbarige synthese, in De Middelnederlandse preek, ed. Thom Mertens, Patri- 
cia Stoop and Christoph Burger [Middeleeuwse Studies en Bronnen CXVI] (Hilversum, 
2009), pp. 9-66, there 21-22; Thom Mertens, ‘Ghostwriting Sisters: The Preservation 
of Dutch Sermons of Father Confessors in the Fifteenth and the Early Sixteenth Cen- 
tury, in Seeing and Knowing: Women and Learning in Medieval Europe 1200-1550, ed. 
Anneke B. Mulder-Bakker [Medieval Women: Texts and Contexts 11] (Turnhout, 2004), 
pp. 121-141; Thom Mertens, 'Relic or Strategy: The Middle Dutch Sermon as a Liter- 
ary Phenomenon; in Speculum Sermonis: Interdisciplinary Reflections on the Medieval 
Sermon, ed. Georgiana Donavin, Cary J. Nederman, and Richard Utz [Disputatio 1] 
(Turnhout, 2004), pp. 293-314; Th.EC. Mertens, ‘Postuum auteurschap. De collaties van 
Johannes Brinckerinck; in Windesheim 1395-1995: Kloosters, teksten, invloeden: Voor- 
drachten gehouden tijden het internationale congres ‘600 jaar Kapittel van Windesheim’ 
27 mei 1995 te Zwolle, ed. A.J. Hendrikman et al. [Middeleeuwse Studies XII] (Nijmegen, 
1996), pp. 85-97. 
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Three of the four Mystical Whitsun Sermons indicate the day of the 
liturgical year on which they would have been delivered.?? The themes 
of these sermons indeed agree with the epistle and gospel pericopes of 
the Sundays and holidays concerned. The first sermon does not indicate 
the occasion, but on the basis of the theme we may conclude that it was 
preached on the fourth Sunday after Easter, being the next-to-last Sunday 
before Ascension Day. This part of the manuscript was finished on 27 
June 1492, and if we assume that the sermons were delivered in the same 
year, then we can draw up this list ofoccasions on which the four sermons 
were preached: 


I. Fourth Sunday after Easter (20 May 1492?) 
II. Ascension Day (31 May 1492?) 
III. Sunday after Ascension Day (3 June 1492?) 
IV. Whitsun (10 June 1492?) 


The sermon cycle has no overall heading in this manuscript, and Stracke 
invented the modern name, Korte handleiding tot de theologia mystica of 
het beschouwende leven ("Short Guide to the Theologia Mystica or the 
Contemplative Life"). Because I preferred a more specific name, I felt 
the need to rename the cycle. To do this I could take the first words 
of the cycle and speak of the Vado ad eum-sermons or Vado ad eum- 
cycle. This name has the disadvantage of suggesting that these sermons 
are in Latin, and also of linking the cycle primarily to Ascension Day. 
The liturgical period in which these sermons were preached has no 
individual, fixed designation, so we can not use this to name the cycle. 
The feast of Whitsun, however, is clearly the climax of the four sermons, 
placing minne (love, esp. ‘love of God’) at the heart of the mystical 
theology. Whitsun is the feast of the descent of the Holy Spirit, who 
is love. Sermon III, on the Sunday after Ascension Day, preludes on 
Whitsun with these words: 


We will celebrate worthily and also contemplate devoutly the most elevated 
sending of the Holy Spirit, the solemn commemoration of which [- Whit- 


32 Fol. 163": “Item achtervolghende, dese materie was up den ascencions dach ter 
thueme ghenomen: Et dominus quidem Jhesus postquam loquutus est eis, etcetera;" 
fol. 166": “Item des sondaechs naer ascencioens dach doe was ter thueme gheseit: Estote 
prudentes et vigilate in orationibus, etcetera. (Prima Petri 1111°);” fol. 189": “Item om te 
achtervolghene de materie van der contemplacie (...) so was up den helighen sinxendach 
ter thueme gheseit: Si quis diligit me, sermonem meum servabit, etcetera (Johannis 
XII). 
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sun] is near, being the most important feast of our teaching of divine art, 
because this is the art of love, belonging to love principally, which love is 
ascribed to the Holy Spirit. 


So Whitsun is pre-eminently the feast of the mystical theology that 
these four sermons want to teach the audience.** Therefore, Mystieke 
Pinksterpreken van 1492 ("Ihe Mystical Whitsun Sermons of 1492") 
seemed to be the most appropriate title to (re)name this cycle. 

Sermon I, on the fourth Sunday after Easter, applies the theme ‘Now 
I go to him that sent me' (John 16,5) to all Christians: we all have to 
go to God, who sent us here. There are three ways to go to God: 1. the 
way of suffering, 2. the way of active life, 3. the way of contemplative 
life. The cycle confines itself to the third way, leading to the mountain 
of contemplation, a way described pre-eminently by Johannes Gerson.* 
Gerson distinguishes three ways by which one comes to know God: by 
theology proper, symbolical theology and mystical theology, and the 
Mystical Whitsun Sermons choose the mystical theology, which can be 
taught only by God.” 

The second sermon is the shortest one. The author notices that 
the sermon as it was preached was more elaborate than his text, and 
he moved a subject—aptitude for contemplation—to another sermon.?? 
Whoever wants to ascend to Heaven with the Lord has to follow the 
example of Christ and his apostles, accept admonitions and not boast 
about possible gifts of contemplative grace, and continue to work. 


33 “Wij sullen mueghen weerdelic celebreren of vieren ende ooc devotelic contem- 


pleren die alder excellentste zendinghe des helichs gheests, waerof ons nu de feeste- 
like ghedinckenesse nakende es ende twelke es de principale feeste van onser leer- 
inghe of godlike conste. Want dit es de conste der minnen ende principalic toebe- 
horende [toehehorende MS] der minnen, dewelke minne den helighen gheest toegheleyt 
of toeghegheven wort? (fol. 186"; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), pp. 66- 
68). 

34 See also the beginning ofthe sermon IV, on Whitsun, Korte handleiding, ed. Stracke 
(see above, n. 1), pp. 72-74. 

3 The ninth block of the manuscript (fols. 146-157), completed about the same 
time (16 June 1492) as the part containing the Mystical Whitsun Sermons, contains on 
fols. 146'-155" a yet unedited text on the mountain of contemplation. Surprisingly, this 
text seems to have no relation with Gerson's Montaigne de contemplation. 

3° The borrowing of the three theologies from Gerson is discussed below, pp. 91-92. 

37 The length of the sermons differs greatly. They cover respectively 12 % (Sermon I), 
7 % (I), 48% (III), and 33 % (IV) of the cycle. 

38 Fol. 165" (cited above, n. 17). For the postponed subject of aptitude for contem- 
plation see Sermon II, fols. 173'-177'; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), 
pp. 46-52. 
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Sermon III is the longest one. It discusses three, fairly unrelated, sub- 
jects. Firstly, in accordance with the epistle pericope of the Sunday after 
Ascension Day: ^Who wants to receive the Holy Spirit, has to be pru- 
dent and watch in prayers" (cf. 1 Pet. 4,7). Secondly, the question of which 
state of life and character makes someone fit or unfit for contemplation.?? 
Finally, four mountains are mentioned, each one symbolising an aspect 
of contemplation. 

The fourth sermon, on Whitsun, discusses the love of God and its 
relation to the knowing intellect. This sermon propagates an exclusively 
affective interpretation of contemplation: the way ofthe intellect is for the 
learned. The way of love does not require much theological knowledge, 
and therefore simple people can be masters in the school of mystical 
theology.“ In connection to this, an anthropological view is spelled out 
that was taken from Johannes Gerson, as is explicitly noted.*! 


GERSON AND THE MYSTICAL WHITSUN SERMONS 


The Mystical Whitsun Sermons contain three explicit references to Ger- 
son, which will be discussed here. Moreover, there is a striking metaphor 
which I would like to discuss in the light of Gerson writings: the oppo- 
sition of a school of the intellectual knowledge of God and a mystical 
school of love of God. This metaphor expresses a prominent characteris- 
tic of late medieval mystical spirituality. 

The three explicit references to Gerson do not mention his writings 
in particular nor do they indicate precisely what is cited from Gerson. 
So, Gerson is generally an inspiring figure behind the Mystical Whitsun 
Sermons.” 


?? Borrowed from Gerson: see below, pp. 92-93. 

40 Also related to Gerson’s teachings: see below, pp. 94-96. 

^! Fol. 187": “naer de leeringhe die hier voorscreven es, dewelke al ghestelt ende 
gheleert wort van dien weerdighen doctuer ende leerare meester Jan Gerson, cancellier 
van Parijs? (Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 70). For discussion see 
below, pp. 93-94. 

“2 There are also silent, non-verbatim quotations from Gerson, such as the metaphor 
of the blind person who talks about colours, as an image for the person without any 
mystical experience who talks about mysticism. See the ending of Sermon I (fol. 1635; 
Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 28); La montaigne de contemplation, 
ch. 19, in Jean Gerson, Œuvres complètes, ed. [Palémon] Glorieux, 11 vols. (Paris, 1960- 
1973), VII: 16-57, there 29; Jean Gerson, Early Works, transl. and intr. Brian Patrick 
McGuire [The Classics of Western Spirituality] (New York, 1998), pp. 75-127, there 91; 
De mystica theologia speculativa, cons. 30.6, in Ioannis Carlerii de Gerson De mystica 
theologia, ed. André Combes [Thesaurus mundi] (Lugano, 1958), pp. 1-128, there 79. 
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Proper, symbolical and mystical theology 


The first two references to Gerson are found in the first sermon. This 
sermon on the next-to-last Sunday before Ascension Day (the fourth 
Sunday after Easter) has as a theme John 16,5: "Now I go to him that 
sent me" and argues that we all have to go to God, who sent us here. As 
said earlier (p. 89), there are three ways to go to God: by suffering, the 
active life, and the contemplative life. The first sermon, and the cycle as a 
whole, confine themselves to the third way—contemplative life. 


And to find and to go this way of contemplation and to climb the mountain 
of contemplation—though it is difficult to teach and to explain in words, 
the holy teachers nevertheless have written much aboutit, and in particular 
the excellent doctor master Johannes Gerson, who writes about three kinds 
of theology or art of Divinity leading to the knowledge of God. The first 
one is ‘theologia propria, that is that man comes to know God through 
the works of God. [...] The second kind of theology or art of Divinity is 
‘theologia symbolica, that is that man comes to God through the creatures 
which He created. [...] These two kinds oftheology mentioned before lead 
us to God by means of things which are outside of us, the first by means 
of His works and the second by means of His creatures. But the third one, 
yet to be explained, leads or brings us to God or to the knowledge of God 
by means of what is inside us, being 'theologia mystica, a hidden or secret 
theology.? 


This passage is based on Consideratio 1 of De mystica theologia spe- 
culativa.“ The three-part distinction is borrowed from Bonaventuras 
Itinerarium mentis in Deum (1,7,62), but Gerson does not mention this.* 


? Ende om dezen wech der contemplacien te vindene ende te gane ende in den 
berch der contemplacien te clemmene, al eist dat men die met woorden qualic leeren 
of bedieden mach, de helighe leeraers nochtans hebben daer vele of ghescreven, ende 
sonderlinghe die excellente docteur meester Jan Gerson: die scrijft daerof drie manieren 
van theologien of godlike consten bij den welken men ter kennesse van gode comt. De 
eerste es propre theologie, als dat de mensche comt toter kennessen gods bij den werken 
gods. [...] De tweeste theologie of godlike conste hiertoe dienende dat es theologia 
simbolica, als dat de mensche toot gode comt bij sinen creaturen die hij gheschepen heift. 
[...] Dese ii theologien voorseit die leeden ons toot gode bij middelen die buten ons sijn, 
als de eerste bij den middele van sijnen wercken, ende de andere bij den middele van 
sinen creaturen. Maer de derde, dewelke noch te verclarene es, die leedt of die brijnct 
ons toot gode of in een kennesse gods bij den middele dat binnen ons es, dat es [es 
om. MS] theologia mistica, een bedecte of een heymelike theologie. (fol. 159*-161"; Korte 
handleiding, ed. Stracke, pp. 22-26). 

^ De mystica theologia, ed. Combes (see above, n. 42), pp. 7-8; Early Works (see above, 
n. 42), pp. 265-266. 

^ Steven E. Ozment, Homo Spiritualis: A Comparative Study of the Anthropology of 
Johannes Tauler, Jean Gerson and Martin Luther (1509-1516) in the Context of Their 
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Generally, Gerson uses a two-part distinction, setting proper theology 
apart from mystical theology and linking them to intellect and affect 
respectively. 


Aptitude for contemplation 


Fifteenth-century literature on mysticism shows a greater interest in dif- 
ferences between people and in their aptitude for a life of contemplation. 
According to the second sermon of Mystical Whitsun Sermons, this sub- 
ject was dealt with on Ascension Day, but the author transfers it to the 
third sermon.^ The third sermon, preached on Sunday after Ascension 
Day, has as a theme: “Whoever wants to receive the Holy Spirit, has to be 
prudent and watch in prayers" (cf. 1 Pet. 4,7). The sermon can be divided 
in three parts: 1. How we receive the Holy Spirit by watchful praying, 
2. we have to be prudent to watch who is fit for a contemplative life, and 
3. four biblical mountains: Mount Carmel as the mountain of contem- 
plation, and three other mountains.** The references to Gerson are in the 
second part and are not very specific: 


All these points are taught by Johannes Gerson. And in the end he con- 
cludes that everyone who wants to apply himself to contemplation, and is 
not bound by any relgious vow, may choose time, place and physical posi- 
tion that he feels will bring him there most fast and first.“ 


These subjects are discussed in Gersons La montaigne de contemplation. 
Chapter 23 explains that there are two kinds of silence and solitude: inner 
and outer. The next chapter tells that outer seclusion and silence may 


Theological Thought [Studies in Medieval and Reformation Thought VI] (Leiden, 1969), 
p. 50 n. 1, identifies Bonaventura as the source of this passage. Gerson merely mentions 
the name of Dyonisius Areopagita. According to Combes, Gerson tries radically to link 
to Dyonisius here, deliberately suppressing the name of Bonaventura, who actually is 
cited. André Combes, La théologie mystique de Gerson: Profil de son évolution, 2 vols. 
[Spiritualitas I-II] (Rome, 1963-1964), I: 75-79. 

^$ Jeffrey Fisher, ‘Gerson’s Mystical Theology: A New Profile of its Evolution; in 
A Companion to Jean Gerson, ed. Brian Patrick McGuire [Brill’s Companions to the 
Christian Tradition 3] (Leiden, 2006), pp. 205-248, there 223-224. 

47 See Sermon II, fol. 165"; Sermon III: fol. 174-177"; Korte handleiding, ed. Stracke 
(see above, n. 1), pp. 32-34 and 48-52. 

48 Respectively fols. 166‘-173', 173'-187’, 187’-189'; Korte handleiding, ed. Stracke 
(see above, n. 1), pp. 34-46, 46-70, 70-72. 

^ "Alle dese puenten leert Johannes Gerson. Ende hendelic sluut hij dat elc mensche 
die hem ter contemplacie voughen wil ende in gheenen bandt van religioene ghebonden 
en es, die sal kiezen alsulke plaetse ende sulke tijt ende ooc daertoe alsulke ceremonien 
van sinen lichame als hij bevinden can dat hem daer alder best ende alder eerst toe 
bringhen mach" (fol. 179"; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 56). 
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help inner solitude, and that it differs for every person which outer place 
is most helpful: woods, wilderness, a church, or home. The same goes 
for positions, as is explained in chapter 25: everyone should assume the 
position which serves him most. 

The second part of this sermon ends with a similar reference: 


Ergo, estote prudentes: Be prudent, especially you who want to devote 
yourselves to this state (of contemplation), in order that you will climb 
and progress on the mountain of contemplation according to the teachings 
which have been described here, which are formulated and taught entirely 
by the excellent doctor and teacher master Johannes Gerson, chancellor of 
Paris.°° 


Now we have dealt with the explicit references to Gerson in the Mystical 
Whitsun Sermons. Even for someone with only superficial knowledge of 
Gersons oeuvre, it is immediately apparent that there are other parallels 
between Gersons teachings and the Mystical Whitsun Sermons. Two 
striking parallels, among others, are the structure of the soul, and the 
division between an intellectual and an affective way of knowing God. 


The anatomy of the soul 


Sermon IV does not mention Gerson’s name, but here his influence seems 
to be the strongest and most direct. Sermon IV is the sermon of Whitsun, 
being the mystagogical peak and conclusion of this small collection of 
sermons. The sermon discusses three subjects: 1. the different kinds of 
love (love of the world, bodily love, and the love of God), 2. two kinds 
of contemplation, and 3. two faculties of the soul (intellect and will).°! 
In each of these subjects Gerson’s influence is apparent, but is strongest 
in the second and third parts of the sermon.” Gerson’s influence on the 
anatomy of the soul, in the third part, will be discussed here first, saving 
his influence on the teaching of two kinds of contemplation, in the second 
part, for the next section. 


50 “Ergo, estote prudentes: Sijt wijs, principalic ghijlieden die hu selven toot desen state 
voughen wilt, updat ghij profijtelic clemmen ende voortgaen muecht in den berch van 
contemplacien naer de leeringhe die hier voorscreven es, dewelke al ghestelt ende gheleert 
wort van dien weerdighen doctuer ende leerare meester Jan Gerson, cancellier van Parijs.” 
(fol. 187°; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 70). 

5l Respectively fols. 189'-191", 191'-193", 194'-205'; Korte handleiding, ed. Stracke 
(see above, n. 1), pp. 72-76, 76-80, 80-98. 

52 For the different kinds of love discussed in part 1 ofSermon IV, see a.o. La montaigne 
de contemplation, ch. 11-13 (Gerson, CEuvres complétes (see above, n. 42), VII: 21-24; 
Early Works (see above, n. 42), pp. 83-85). 
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The third part of Sermon IV teaches about intellect and will, two 
faculties of the soul, each with their own hierarchically ordered aspects. 
This third part covers more than half of the sermon. The anatomy of the 
soul as discussed in this part is not ascribed to Gerson explicitly, but it 
is unmistakably taken from the second part of his De mystica theologia 
speculativa (= Consideratio 9-16) concerning the nature of the rational 
soul and its six powers.?? 

Here the Mystical Whitsun Sermons closely stick to Gerson, albeit 
summarizing and often also simplifying in an eclectic manner—as for 
instance, in the discussion of the synderesis as the first of the three powers 
of the will: 


The first (part of the will) is ‘synderesis This word cannot be translated 
well in Flemish, but one can explain or grasp it. Because it is the desire, 
the affect, the will or the love which the mind has to that or those things 
wich he received, grasped, perceived or saw from God alone, without any 
means, in his pure, simple intellect. For these three powers of the will or 
of the desire correspond and answer to the three powers of the intellect, 
aforementioned, each on its own level.‘ 


The word synderesis cannot be translated according to the Mystical Whit- 
sun Sermons, though Gerson gives a number of synonyms, as he does 
with each power.” Elsewhere, the Mystical Whitsun Sermons translate 
some of them. 


The school of intellect and the school of love 


The second part of Sermon IV discusses two kinds of contemplation: 


One can discern two kinds of contemplation. It is, or is either, firstly, 
an assiduous study of the divine truth, to understand it more and more. 
And this is in particular the work and the contemplation pursued by 
great scholars and doctors, [...] or, secondly, contemplation is a assiduous 


5 De mystica theologia, ed. Combes (see above, n. 42), pp. 22-38; Early Works (see 
above, n. 42), pp. 273-281. Cf. Ozment, Homo Spiritualis (see above, n. 45), 58-71 (ch. 6. 
"Ihe Anatomy of the Soul). 

54 “Dat eerste dat es sintherisis. Dat woordt en es properlic niet wel te vervlaemschene, 
maer men macht bedieden of verstaen. Want het es de begheerte of de affectie of de wille 
of minne die de gheest heift toot datghuene oftoot dien dinghen dat hij in sijn puer simpel 
verstant alleene van gode sonder middel ontfanghen, verstaen ende bekent of ghesien 
heift. Want dese drie crachten des willen of der begheerten die sijn coresponderende 
of verandwoordende den drien crachten des verstants vorseit, elc in sinen graet ende 
hoocheit.” (fols. 201"; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 92). 

55 De mystica theologia speculativa, cons. 14.4, De mystica theologia, ed. Combes (see 
above, n. 42), pp. 34-35; Early Works (see above, n. 42) p. 280. 
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striving ofthe will, which is a desiring power, to obtain always new love to 
God, who is eternal Truth and the highest Good.?* 


The first kind of contemplation is intellectual and has truths concerning 
God as object in order to teach these to others and to protect faith from 
incorrect opinions. This kind of contemplation is a matter of learning, 
especially theology. The other kind of contemplation, on the other hand, 
demands only basic knowledge of faith, such as the Apostles Creed and 
the Ten Commandments. On the basis of this fundamental knowledge, 
one always tries to have new love of God, to withdraw the mind from the 
world out of love and to turn it upward to God. Thus one tries to unify 
his spirit with God's Spirit by love and to be one spirit with God's Spirit: 

And people who take trouble for this, are the best and greatest scholars 


here in our school of love, because they love most and exert themselves 
most from love and for love. 


Indeed, love comes from knowledge, but this does not imply that the most 
learned people love God most. Those who have only a general knowledge 
of God often are more advanced in love and love God more ardently, and 
therefore, they are the best scholars in the school of love.” 

This passage on the two schools of contemplation is based on the 
fourth chapter of La montaigne de contemplation, but there are no 
‘schools mentioned—only two kinds of contemplation: one in learning, 
the other one in affection (deux maniéres de contemplation: l'une en sci- 
ence, l'autre en affection)? In chapter 10, speaking of the love of God as 
beginning and end of contemplative life, the contemplative life is men- 
tioned as the school (lescolle) teaching this art of loving. But only in 


56 “Dese contemplacie mach tweerande sijn, dat es of het es ten eersten een neerstich 


ondersoucken van der godliker waerheit, omme die altoos bet te verstane. Ende dit 
es meest het aerbeyden ende het contempleren dat de grote clercken ende doctueren 
volghende sijn. [...] Of contemplacie es, ten tweesten, een neerstich poghen metten 
wille, dewelke een begheerende cracht es, omme altoos een nieu liefde ende minne toot 
gode, die die eeuwighe waerheit ende upperste goet es, te ghecrijghene.” (fol. 192"; Korte 
handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 78). 

57 *Ende diete die aldus ende hieromme aerbeyden, dat sijn de beste clercken ende ooc 
de meeste clercken hier in onse schole der minnen, omme dies wille dat sij meest minnen 
ende uter minne ende om de minne meest aerbeyden? (fol. 193"; Korte handleiding, ed. 
Stracke (see above, n. 1), p. 80). 

8 Fol. 193"; Korte handleiding, ed. Stracke (see above, n. 1), p. 80. 

°° La montaigne de contemplation, ch. 4-5 (Gerson, Œuvres complètes (see above, n. 
42), VII: 18-19; Early Works (see above, n. 42), pp. 78-79. 
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De mystica theologia speculativa, a scola affectus or scola religionis is 
opposed to a scola intellectus or scola scientie vel cognitionis.9? 

The Mystical Whitsun Sermons eagerly adopt the image of the two 
schools. (Affective) mysticism is laicized by this because it is said to 
require only little theological knowledge. The affective mysticism is given 
a professional status equivalent to scholarly theology, speaking of two 
equivalent schools: one of the affect and one of the intellect. In Mid- 
dle Dutch religious literature of the fifteenth century, there is a con- 
troversy about contemplative aspirations, and the reliability of religious 
experience in comparison with book-learning—sapientia against scien- 
tia.°' This battle for 'deprofessionalization' and laicization of mysticism is 
completed in the Mystical Whitsun Sermons: 


The others, having only a general knowledge of God, are often higher in 
love and love God more ardently (sc. than those who work with their 
intellect having the largest knowledge of God). And that is why they are 
the best scholars and also the greatest in this school (of love), because they 
progress most in this art of divinity and climb highest of all in the mountain 
of contemplation and love of God. 


JOHANNES GERSON IN MIDDLE DUTCH 


Through its written texts, the manuscript studied here supports the 
spiritual guidance of a married woman. The person of the spiritual 
adviser who wrote the texts and probably also the manuscript remains 
in the dark. There is an indication that we have to link him to circles 
of Friars Minor, and maybe we know his initials from another, possibly 
related, manuscript: f(rater) G.C. Our manuscript originates from West- 
Flanders, probably Bruges, and dates from eighty or ninety years after 


60 Resp. Gerson, Œuvres completes (see above, n. 42), VII: 21-22. De mystica theologia 
speculativa, cons. 30.3, De mystica theologia, ed. Combes (see above, n. 42), p. 77. C£. also 
Fisher, ‘Gersons Mystical Theology’ (see above, n. 46), 216-220 (“The Art of Loving’). 

61 Thom Mertens, ‘Mystieke cultuur en literatuur in de late middeleeuwen; in Grote 
lijnen: Syntheses over Middelnederlandse letterkunde, by Frits van Oostrom et al. [Neder- 
landse literatuur en cultuur in de middeleeuwen XI] (Amsterdam, 1995), pp. 117-135, 
205-217; cf. Fisher, ‘Gerson’s Mystical Theology’ (see above, n. 46), 217-218, 223-224. 

62 “De andere die maer een generale kennesse van gode en hebben, die sijn dickent 
veel hoghere in der minnen ende sijn gode vele vierigheliker minnende. Ende daeromme 
sijn sij de beste clerken, ende ooc hier in dese schole de meeste, want sij best profiteren 
ende voortgaen in dese godlike conste ende in den berch van contemplacien ende in der 
godliker minnen alder hoochst clemmende sijn (fol. 193"; Korte handleiding, ed. Stracke 
(see above, n. 1), p. 80). 
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Gersons stay in Bruges and his writing of his early works on mysticism. 
Ihe sermons sometimes follow these early works closely—in particular, 
De mystica theologia speculativa, and to a lesser degree, La montaigne de 
contemplation. It is possible that more passages of the Mystical Whitsun 
Sermons and other texts in this manuscript may be identified in Gersons 
writings, and that the picture presented here may be completed. 

It seems that Gerson’s works started to spread in the Middle Dutch lan- 
guage area from Flanders and that his catechetical-pastoral writings were 
the first to be translated in Middle Dutch, probably from the French.9? 
Around 1500 his mystical works were disseminated, not by integral trans- 
lations as it seems, but mediated by Franciscan authors who seem to have 
taken charge of the Middle Dutch mystical tradition from the second half 
ofthe fifteenth century onwards after this had been interrupted in the cir- 
cles ofthe Devotio moderna by the deposition and expulsion of the Ghent 
prioress Alijt Bake (t 1455) and the subsequent ban on writing for the 
canonesses of the Chapter of Windesheim.%* Gersons views on ‘depro- 
fessionalizing and laicizing mysticism seem to have fit this aspiration 
of the Friars Minor. We do not find any influence yet of Gerson in the 
Spieghel der volcomenheit, written by Hendrik Herp o.f.m. before 1462 
for a devout widow ‘in the world’ But in the still unedited sermons of 


63 Kees Schepers, ‘Het Opus tripartitum van Jean Gerson in het Middelnederlands; 
Ons Geestelijk Erf 79 (2005-2008), 146-173, there 147 and 173. On the two Middle Dutch 
versions of Gerson's Monotessaron: J. Deschamps, ‘De verspreiding van Johan Scutkens 
vertaling van het Nieuwe Testament en de oudtestamentische perikopen; Nederlands 
Archief voor Kerkgeschiedenis 56 (1975), 159-179; August den Hollander, ‘Middelned- 
erlandse Levens van Jezus: "Uuten .iiii. ewangelisten ene evangelie ghemaect”, in Mid- 
delnederlandse bijbelvertalingen, ed. August den Hollander, Erik Kwakkel, and Wybren 
Scheepsma [Middeleeuwse Studies en Bronnen CII] (Hilversum, 2007), pp. 179-190, 
there 184-186. Gerson’s influence (of his Esurientes implevit bonis?) on the Middle Dutch 
dialogue on the frequent Communion is mentioned above, n. 25. 

64 Mertens, "Mystieke cultuur' (see above, n. 61); Alijt Bake, Tot in de peilloze diepte van 
God: De vrouw die moest zwijgen over haar mystieke weg, ed. R.Th.M. van Dijk [Mystieke 
Teksten en Themas 12] (Kampen, 1997), esp. pp. 182-192; Anne Bollmann, ‘“Being a 
Woman on my Own’: Alijt Bake (1415-1455) as Reformer ofthe Inner Self? in Seeing and 
Knowing: Women and Learning in Medieval Europe 1200-1550 [Medieval Women: Texts 
and Contexts 11] (Turnhout, 2004), pp. 67-96; Wybren Scheepsma, Medieval Religious 
Women in the Low Countries: The Modern Devotion, the Canonesses of Windesheim, and 
their Writings (Woodbridge, 2004), pp. 197-226 (ch. 8. “Alijt Bake: A Woman with a 
Mission"). 

65 Hendrik Herp, Spieghel der volcomenheit, ed. Lucidius Verschueren, 2 vols. [Tek- 
stuitgaven van Ons Geestelijk Erf I-II] (Antwerpen, 1931), I: 128-129 and 143-155. 
According to Axters, Herp does not link much to the Franciscan tradition in the Low 
Countries. See Stephanus G. Axters, Geschiedenis van de vroomheid in de Nederlanden, 4 
vols. (Antwerpen, 1950-1960), III: 294. 
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one of Herps successors in Mechlin, Hendrik van Santen o.f.m. (t 1493), 
Gerson is cited repeatedly, especially La montaigne de contemplation. 
This Franciscan tradition of laicizing mysticism in the second half of the 
fifteenth century, in which Gersons writing seem to have played a promi- 
nent role definitely needs further investigation.9 


66 Mattheus Verjans, 'P. Hendrik van Santen (t 1493); Ons Geestelijk Erf 4 (1930), 196- 
204, there 199-203; J.M. Willeumier-Schalij, Middelnederlandse mystiek rond 1500: 
Troost in gelatenheid; Ons Geestelijk Erf 64 (1990), 227-253, there 232-234 [= Elly 
Cockx-Indestege e.a., Spiritualia Neerlandica: Opstellen voor Dr. Albert Ampe S.J. (Ant- 
werpen, 1990), pp. 527-553, there 532-534]. For Gerson influence on Franciscan writ- 
ing, see also Sabrina Corbellini, Mannenregels voor een vrouwenwereld: De spirituele 
opvoeding van zusters in derde-ordegemeenschappen, Trajecta 14 (2005), 177-192, there 
188. 

67 See Mertens, Mystieke cultuur’ (see above, n. 61); 132-134; not yet pointed out 
by Kurt Ruh, Geschichte der abendldndischen Mystik, 4 vols. (München, 1990-1999), IV: 
209-250 (‘Die Franziskanische Mystik der niederländischen Spatzeit’), but yet very early 
by J. A.N. Knuttel, Het geestelijk lied in de Nederlanden voor de Kerkhervorming (Rotter- 
dam, 1906; repr. Groningen/Amsterdam, 1974), pp. 11-16. Yelena Mazour-Matusevich 
does not mention the influence of Gerson on the Middle Dutch Franciscan mystical lit- 
erature (‘Gerson’s Legacy; in A Companion to Jean Gerson (see above, n. 46), 357-399). 


„O QUALIS QUANTAQUE LETICIA" 
DAS BILD DES HIMMELS IN EINEM LIEDERBUCH DER 
BRÜDER VOM GEMEINSAMEN LEBEN 


ULRIKE HASCHER-BURGER 


Von Anfang an war der Himmel und die dort erwartete Vereinigung 
mit Christus das Lebensziel aller Christen. Dem Erreichen dieses Ziels 
und gleichzeitig dem Vermeiden seines komplementáren Gegenstücks, 
der Hólle, galt alle Hoffnung und Anstrengung der Lebenden wie auch 
der bereits Gestorbenen. Sowohl in der Hochtheologie als auch in der 
Frómmigkeitspraxis bildete dieses hoffnungsvolle Streben die Basis für 
gelehrte Dispute und asketische Übungen, für liturgische Gesánge und 
auferliturgische geistliche Lieder. Auch die Anhánger der Devotio mo- 
derna hatten ihre geistliche Entwicklung in den Dienst dieses Lebens- 
ziels gestellt und dieses Streben in Traktaten, Gebeten und Liedern zum 
Ausdruck gebracht. 

Die große Zahl geistlicher Lieder zu diesem Thema bildet eine in 
kirchenhistorischen Kreisen noch immer vernachlässigte Textgruppe, 
die zu untersuchen sich jedoch auch für Theologen lohnt, da sie vor 
dem Hintergrund ihrer differenten sprachlichen und überlieferungsge- 
schichtlichen Voraussetzungen andere theologische Texte ergánzen und 
erweitern kónnen. Christoph Burger ist einer der wenigen Kirchenhisto- 
riker, die Lieder als Quellen für Frómmigkeitsgeschichte regelmafig in 
ihre Untersuchungen einbeziehen. Deshalb sei ihm hier ein Beitrag zum 
geistlichen Lied der Devotio moderna gewidmet.! 


! Nicht nur in seinem jüngsten Buch steht ein Lied zentral, nämlich das Magnifi- 
kat: Marias Lied in Luthers Deutung: der Kommentar zum Magnifikat (Lk 1, 460-55) aus 
den Jahren 1520/21 [Spätmittelalter und Reformation. Neue Reihe 34] (Tübingen, 2007), 
auch in Aufsätzen zieht Christoph Burger regelmäßig Lieder als aufschlussreiche Quel- 
len für seine Untersuchung vor allem spátmittelalterlicher Frómmigkeit heran. Genannt 
seien hier seine folgenden Beitráge: ,Late Medieval Piety expressed in Song Manuscripts 
of the Devotio Moderna, Church History and Religious Culture 88.3 (2008), 19-35; ,Nach- 
folge Christi bei Erasmus und Luther, Lutherjahrbuch 75 (2008), 91-112; ,Leben als 
Mönch und Leben in der Welt'—monastischer Anspruch und reformatorischer Wider- 
spruch; in Reformation und Mónchtum. Aspekte eines Verhältnisses über Luther hin- 
aus, hg.v. Athina Lexutt e.a. (Tübingen, 2008), S. 7-27; ‚Mystische Vereinigung—erst 
im Himmel oder schon auf Erden? Das Doppelgesicht der geistlichen Literatur im 


100 ULRIKE HASCHER-BURGER 


Aus dem umfangreichen Repertoire des geistlichen Liedes der Devotio 
moderna habe ich fünf Lieder zum himmlischen Jenseits aus einer Lie- 
derhandschrift der Brüder vom Gemeinsamen Leben in Zwolle gewählt. 


DIE LIEDERHANDSCHRIFT 


Die Quelle Zwolle, Historisch Centrum Overijssel, collectie Emmanuels- 
huizen, cat. VI (im Folgenden: Zwolle VI) ist ein zweiteiliges, aus einer 
Inkunabel und einer Handschrift zusammengesetztes Papierkonvolut.? 
Der gedruckte Teil enthält den Traktat De spiritualibus ascensionibus des 
Deventer Fraters Gerard Zerbolt van Zutphen (1367-1398), ergánzt um 
De quatuor in quibus incipientes deo seruire debent esse cauti si proficere 
volunt, einen Auszug aus der weit verbreiteten Schrift De exterioris et 
interioris hominis compositione des Franziskaner Mystikers David von 
Augsburg (pp. 2-269). Daran schliefst sich ein handgeschriebenes Lie- 
derbuch an (pp. 271-334). Die Inkunabel wurde zwischen 1483 und 1485 
in Deventer bei Richardus Pafraet gedruckt, das Liederbuch dürfte unge- 
fahr zur selben Zeit geschrieben worden sein. Druck und Handschrift 
sind trotz unterschiedlicher Herstellungstechniken kodikologisch und 
inhaltlich eng miteinander verbunden, unter anderem dank zahlreicher 
handschriftlich eingetragener Randnotizen in der Inkunabel, die sich auf 
drei Meditationszyklen beziehen.? Ein Besitzervermerk auf p. 1 verweist 
auf das Fraterhaus St. Gregorius in Zwolle, zu dessen Bibliotheksbestand 
dieses Buch gehórt hat. 


15. Jahrhundert‘ in Gottes Nähe unmittelbar erfahren. Mystik im Mittelalter und bei Mar- 
tin Luther, hg. v. Berndt Hamm e.a. [Spätmittelalter und Reformation. Neue Reihe 36] 
(Tübingen, 2007), S. 97-110; ‚Endzeiterwartung in spátmittelalterlichen Traktaten, Lie- 
dern und auf Bildern und bei Martin Luther’, Rottenburger Jahrbuch für Kirchengeschichte 
20 (2001), 27-52; ,Eindtijdverwachting aan het einde van de vijftiende eeuw en bij Maar- 
ten Luther; in Het einde nabij? Toekomstverwachting en angst voor het oordeel in de 
geschiedenis van het christendom, hg. v. Theo Clemens e.a. (Nijmegen, 1999), S. 181-198; 
‚Die Erwartung des richtenden Christus als Motiv für katechetisches Wirken, in Wis- 
sensorganisierende und wissensvermittelnde Literatur im Mittelalters. Perspektiven ihrer 
Erforschung, hg.v. Norbert Richard Wolf [Wissensliteratur im Mittelalters. Schriften des 
Sonderforschungsbereichs 226] (Wiesbaden, 1987), S. 103-122. 

? Die Liederhandschrift in Zwolle, Historisch Centrum Overijssel, coll. Emmanuels- 
huizen, cat. VI ist eingehend untersucht und ediert in Ulrike Hascher-Burger, Singen 
für die Seligkeit. Studien zu einer Liederhandschrift der Devotio moderna: Zwolle, Histo- 
risch Centrum Overijssel, coll. Emmanuelshuizen, cat. VI. Mit Edition und Facsimile [Brill's 
Series in Church History 28] (Leiden, 2007). 

3 Zum Aufbau des Buchs ibid., S. 13-34 zu den Randnotizen ibid., S. 91-96 und 104- 
106. 
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Der Liedteil enthält auf 63 Seiten 25 einstimmige lateinische Gesänge: 
vor allem Lieder zu den quatuor novissima (darunter fünf Lieder über 
den Himmel), aber auch Antiphonen zur Gottessuche und eine Sequenz 
zur Compassio Marie.^ Zwischen die Lieder sind an zwei Stellen Text- 
auszüge ohne Notation eingeschoben: Dies qui ad purgandum, eine einer 
Predigt Guerric d’Igny’s zur Purificatio Marie entnommene Ermahnung 
zur Buße, die als Ergänzung zu einem Lied und einer Antiphon über den 
Tod dient? sowie im Anschluss an die fünf Lieder über den Himmel ein 
inhaltlich zu ihnen passender Auszug aus der Thomas a Kempis zuge- 
schriebenen Schrift De imitatione Christi. 

Aufbau und Inhalt dieser Liederhandschrift weisen darauf hin, dass 
sie wohl eine Funktion im Rahmen der Bußmeditation im Fraterhaus 
gehabt haben könnte.” Ihr thematischer Aufbau orientiert sich an Gerard 
Zerbolts van Zutphen Schrift De spiritualibus ascensionibus,® die die 
Basis für die über die Woche verteilt zu betrachtende Bußmeditation 
bildete.? In Übereinstimmung mit dieser Schrift ist die Liedersammlung 
Zwolle VI eine Wegbeschreibung für den Gläubigen aus dem irdischen 
Jammertal in die himmlische Seligkeit. Dem Himmel, Ziel sowohl der 


^ Edition der Lieder und Prosatexte ibid., S. 138-202, Facsimile-Edition der Lieder- 
handschrift ibid., S. 205-276. 

? Guerric d'Igny, Sermo de Purificatione 5. Siehe Sermons de Guerric d'Igny, hg. v. 
J. Morson und H. Costello; übers. v. P. Deseille, 2 Bde. [Sources Chrétiens 166 und 202] 
(Paris, 1970 und 1973). Zum Textauszug siehe Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit 
(wie Anm. 2), S. 76-77, 141, 286. 

6 Thomas a Kempis, De imitatione Christi lib. III, cap. 47: ‚De interna consolatione 
Siehe Thomae Hemerken a Kempis opera omnia, hg.v. Michael J. Pohl, 7 Bde. (Freiburg 
i.Br, 1902-1922) 2: 228-230. Zum Textauszug siehe Hascher-Burger, Singen für die 
Seligkeit (wie Anm. 2), S. 77-78, 202 und 297. 

7 Siehe Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 81-106. 

8 Gerard Zerbolt van Zutphen, De spiritualibus ascensionibus, siehe Gérard Zerbolt 
de Zutphen, La montée du cœur, De spiritualibus ascensionibus, hg. und übers. v. Sr E- 
J. Legrand, Einleitung Nikolaus Staubach [Sous la règle de Saint Augustin 11] (Turnhout, 
2006). Vgl. Gerrit H. Gerrits, Inter timorem et spem. A study of theological thought of 
Gerard Zerbolt of Zutphen (1368-1398), [Studies in Medieval and Reformation Thought 
37] (Leiden, 1986). 

? Während den Autoren der Frühzeit der Devotio moderna vor allem am Sammeln 
von bestimmtem Meditationsstoff gelegen war, vgl. L.A.M. Goossens, De meditatie in de 
eerste tijd van de Moderne Devotie (Haarlem, 1952) S. 178-179, lassen die aus der zweiten 
Hälfte des fünfzehnten Jahrhunderts überlieferten detaillierten Wochenschemata eine 
zunehmende Organisation und Methodisierung der Meditation erkennen. Siehe Rudolf 
Th.M. van Dijk, ,Die Wochenpläne einer unbekannten Handschrift von ,De spiritualibus 
ascensionibus‘, in Studien zum 15. Jahrhundert. Festschrift für Erich Meuthen, hg. v. 
Johannes Helmrath u. a. (München, 1994), S. 445-455. Vgl. hierzu auch Hascher-Burger, 
Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 81-106. 
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quatuor novissima als auch der darauf basierenden Wochenmeditation, 
kommt in dem Liederbuch eine besondere Bedeutung zu.!° 


DIE HIMMELSLIEDER 


Das himmlische Vaterland wird in den Liedern der Zwoller Handschrift 
regelmäßig erwähnt. Beinahe alle enthalten sie wenigstens kurze Hin- 
weise auf den Himmel, auch wenn ihre Hauptthemen andere Aspekte— 
beispielsweise den Tod, das Jüngste Gericht oder die Hölle—betreffen.'! 
Mit dem Himmel assoziiert werden Hinweise auf Gottes Sohn, der vom 
Himmel auf die Erde kam,!? das Ruhen in Christus als der besten Mög- 
lichkeit, die irdische Mühsal zu überwinden," oder die Freude der Seli- 
gen am Ende der Tage als Gegensatz zum Jammern der Verdammten.!* 
Das Lied ,Gravi me terrore pulsat" beispielsweise, dessen Hauptthemen 
Tod und Gericht sind, endet doch mit einer Strophe über die Hoffnung 
auf Rettung durch den Guten Hirten und auf ein ewiges Leben.’ In 
der Sequenz „Ubi est modo Ihesus" dient die Beschreibung des Him- 
mels als Ort unermesslicher Freuden der Heiligen in der Anwesen- 
heit Jesus’ und Mariens als Ausgangspunkt für eine Ermahnung der 
Erdenbewohner.! Daran schließen sich praktische Ratschläge an, wie 
man diese himmlischen Freuden mit Hilfe eines zurückgezogenen, auf 
Meditation ausgerichteten Lebens erreichen kann. Im darauf folgen- 
den Hymnus ,Celi cives attendite" steht der spannungsreiche Gegensatz 
zwischen der ungeduldigen Hoffnung auf die Freuden der Himmelsbe- 
wohner und dem mühseligen Ausharren im irdischen Jammertal zen- 
tral.7 


10 Zu den quatuor novissima vgl. Sigurd Hjeldes Beitrag in diesem Band, S. 33- 
53. 
! Ohne Hinweise auf den Himmel sind die drei kurzen Antiphonen ,Lux est in 
tenebris „In pace Christi“ und „Lauda relauda“. Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit 
(wie Anm. 2), Ed. Nr. 14, 15 und 17. 

12 Quanta mihi cura de te^, ibid., Ed. 5; „O dulcissime Ihesu", ibid., Ed. 18. 

13 „Super omnia et in omnibus’, ibid., Ed. 13. 

14 , [ocundantur et letantur“, ibid., Ed. 8. 

15 Str. 15: ,Cedat princeps tenebrarum, cedat pars tartarea / pastor ovem iam redemp- 
tam tunc reduc ad patriam / ubi te vivendi causa perfruar in secula“; Hascher-Burger, 
Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 139. 

16 „Ubi est modo Ihesus, ubi est Maria, ubi Agnes et Cecilia, ubi angeli et omnes sancti 
dei? In celo beate vivunt, letantur atque canunt sine fine laudes domino’; ibid., S. 156. 

17 Str. 2: „Vos in perhenno gaudio / et ego in exilio / pensate, quid gemens dico / an 
mirum sit, quod lugeo‘; ibid., S. 159. 
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Allen diesen Liedern gemeinsam ist die Betrachtung der himmlischen 
Freuden aus der Perspektive der bedrohten Lebenssituation auf Erden 
heraus. Dabei überwiegen die Beschreibungen des irdischen Jammers 
gegenüber den Schilderungen himmlischer Freuden bei weitem.!? 

Am Ende der Liederhandschrift aber sind fünf Lieder aufgenommen, 
die den Himmel als einziges Thema zum Gegenstand haben. Diese fallen 
durch eine besonders dekorative Ausstattung sofort ins Auge: während 
die meisten Initialen des Manuskripts einer—wie in solchen privaten 
Liederhandschriften üblichen—außerordentlich bescheidenen Dekora- 
tionsstufe angehóren, wurden vier dieser fünf Lieder mit viel anspruchs- 
volleren Initialen ausgestattet. Hierdurch fallen die Lieder über den Him- 
mel sofort ins Auge. Nur das erste Lied der Handschrift wurde—wie 
es sich für den Beginn eines Buchs gehórt—ebenfalls mit Fleuronnée- 
Initialen ausgestattet? 

Die aufwándigere Ausstattung der Lieder über den Himmel dürfte 
wohl inhaltliche Gründe gehabt haben. Über den Himmel wurde im 
Rahmen des wóchentlichen Meditationsprogramms am Sonntag medi- 
tiert—móglicherweise allein schon ein Grund, diese Lieder besonders 
hervorzuheben. Darüber hinaus aber kónnten die Lieder auch im Hin- 
blick auf den Himmel als dem letztendlichen Ziel der gesamten Mensch- 
heit am Ende der Zeiten, aber auch für jeden einzelnen Menschen nach 
vollbrachter Mühsal auf Erden, als Ort, an dem Gott, Jesus, Engel und 
Heilige wohnen, besonders geschmückt worden sein. 

Diesen fünf Liedern werde ich mich im Folgenden zuwenden.” Dabei 
liegt mein Akzent auf einer Untersuchung des Reichtums an verwende- 
ten Motiven, die zur Beschreibung dieses Orts herangezogen wurden, der 
Quellen, aus denen sie sich speisen sowie ihre Verbindung zur Devotio 
moderna. 


1. O qualis quantaque leticia Zwolle VI, p. 316 
2. Ad perhennis vite fontem Zwolle VI, p. 322 
3. Iherusalem luminosa Zwolle VI, p. 326 
4. Nec quisquam oculis vidit Zwolle VI, p. 329 
5. Urbs beata Iherusalem Zwolle VI, p. 331 


18 Siehe hierzu auch den Beitrag von Berndt Hamm im vorliegenden Band, bes. Anm. 
40. 
19 Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 26-27. 

? Die Texte dieser fünf Lieder stehen im Anhang zu diesem Beitrag. Sie sind der 
Edition in Hascher-Burger, ibid., S. 181-201 entnommen. 
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P 


Pate. 


| 


i 
| 


| lanketa ver Shims, aM 


Initiale zum Lied „O qualis quantaque leticia" Zwolle, Historisch 
Centrum Overijssel, coll. Emmanuelshuizen, cat. VI, p. 316. 
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Von dieser Sequenz?! sind mir nur in Kreisen der Devotio moderna über- 
lieferte Fassungen bekannt. Sie wird bereits im 15. Jahrhundert in den 
ersten gedruckten Gesamtausgaben der Werke Thomas a Kempis aufge- 
führt und gilt seither als eines seiner Cantica spiritualia, auch wenn seine 
Autorschaft bisher nicht bewiesen werden konnte.? Außer Zwolle VI 
sind noch drei weitere Handschriften bekannt, die dieses Lied enthal- 
ten.” 

In den áltesten gedruckten Thomas-Ausgaben aus dem fünfzehnten 
Jahrhundert setzt sich der Text aus zwei voneinander unabhángigen, 
direkt aufeinander folgenden Liedern zusammen. Das erste Lied, „O qua- 
lis quantaque leticia umfaßt in Zwolle VI die Strophen 1 bis 8b. Als 
zweites Lied schließt sich „O quam precalara regio“ an, das in der Zwol- 
ler Handschrift die Strophen 9a bisı2 bildet. Erst in Thomasausgaben 
seit dem sechzehnten Jahrhundert bilden die beiden Lieder eine Einheit. 
Die Beziehung dieser Drucke zur Liederhandschrift Zwolle VI ist unbe- 
kannt.” Auch moderne Textausgaben enthalten dieses Lied: Die Analecta 
Hymnica bieten die integrierte Form, Pohls Gesamtausgabe der Werke 
des Thomas a Kempis die geteilte. In Zwolle VI sind keine Hinweise auf 
eine Unterteilung des Texts erkennbar, daher bietet Singen für die Selig- 
keit ebenfalls die integrierte Form.” 

Die Sequenz beginnt mit einer Beschreibung des Jubels im himm- 
lischen Vaterland. Jesus, Maria und die Heiligen werden durch die im 


?! Ibid., Ed. Nr. 22. Diese Edition bietet aus melodietechnischen Gründen zwei Fas- 
sungen: eine der Quelle nahestehende Transkription mit eingehender Kritik sowie einen 
Rekonstruktionsvorschlag; siehe ibid., Kommentar auf S. 294-295. Der Liedtext ist in 
beiden Editionsfassungen gleich. Die Textzitate im Weiteren stammen aus Singen für die 
Seligkeit. Eine Sequenz ist aus parallel gebildete Strophenpaaren aufgebaut, die jeweils auf 
dieselbe Melodie gesungen werden. 

2 Zur Überlieferung der Sequenz siehe Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie 
Anm. 2), S. 294-295. Zur Autorschaft Thomas' a Kempis siehe eadem, ,Schrieb Thomas 
a Kempis Lieder? Eine alte Frage neu gestellt; in Aus dem Winkel in die Welt. Die 
Bücher des Thomas von Kempen und ihre Schicksale, hg. v. Ulrike Bodemann und Nikolaus 
Staubach [Tradition—Reform— Innovation. Studien zur Modernität des Mittelalters 11] 
(Frankfurt a. M., 2006). 

? Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 294-295. 

24 Siehe Hascher-Burger, ,Schrieb Thomas a Kempis Lieder?‘ (wie Anm. 22), S. 252 
und 253. 

25 Guido Maria Dreves, Clemens Blume und Henry Marriott Bannister, hg. v., Analecta 
Hymnica medii aevi, 55 Bde. (Leipzig, 1886-1922. Neudruck Frankfurt a. M., 1961), 48: 
513. Thomas a Kempis, Opera omnia (wie Anm. 6) 4: Nr. 22 und 23. Hascher-Burger, 
Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 181-186 und 187-192. 
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Angesicht der Trinität musizierenden Engel erfreut (Str. 1- 5a). Hierauf 
folgt eine detaillierte Beschreibung der Engelchóre und ihrer Aufgaben 
(Str. 5b-7). Die Engelschar steht in abgestufter Folge zwischen Gott und 
den Menschen und verbindet die himmlische mit der irdischen Welt.?é 
Die von Gott empfangenen Erleuchtungen werden von Stufe zu Stufe 
weitergeleitet und schließlich von der untersten Stufe, den angeli, den 
Menschen vermittelt (Str. 7). Umgekehrt steigen die Gebete der Men- 
schen über die Engelchóre zu Gott auf (Str. 8a). Die wichtigste Aufgabe 
der Engel besteht im ununterbrochenen Lob der Trinitát: Durch das Sin- 
gen des Trishagion Sanctus, sanctus, sanctus verschwinden Schmerz und 
Klage, der Gesang macht alle glücklich (Str. 4b). In diesen Lobgesang 
werden alle, auch die Menschen auf Erden, einbezogen. 

Seraphin, cherubin und throni stehen mit brennender Liebe in Anbe- 
tung und Verehrung im Angesicht der hóchsten Majestät (Str. 5b). Im 
Genuss des summum bonum befinden sich auch dominaciones und prin- 
cipatus sowie potestates und virtutes, die strahlen und in den Wolken 
donnern. Wie der erste Chor sind sie allein auf die Trinität hin ausge- 
richtet. Archangeli und angeli dagegen jubeln zwar auch laut Gott zu, ste- 
hen aber außerdem in Verbindung mit den Menschen, die sie bewah- 
ren, besuchen und erziehen. Die Vermittlung dieser Engelgruppe macht 
es den Menschen auf Erden móglich, an der himmlischen Freude teil- 
zunehmen: die Engel überbringen Gott das irdische Lob und bringen 
den Menschen als Gegengabe Erleichterungen des Daseins zum Beispiel 
durch Stärkung der Schwachen (Str. 8a). Mit dem Dank für die unun- 
terbrochene Hinwendung der Erzengel und Engel zu den Menschen ver- 
bindet der Dichter in Str. 8b schließlich die Verpflichtung der Menschen, 
die Engel ihrerseits aufrichtig zu lieben und zu ehren. 

Strophe 9a, mit der in der frühen gedruckten Überlieferung ein neues 
Lied beginnt, schließt zunächst bei der Verbindung von Engeln und 
Menschen an, um dann aber in der Parallelstrophe sogleich in ein Lob 
auf die himmlische Stadt überzugehen, in der überall die hóchste Ruhe, 
Licht und Friede herrschen (Str. 9b). Diese Anderung des Themas kónnte 
eine Teilung des langen Liedes gerade zwischen den Strophen 8b und 9a 
motiviert haben. 

Die Bürger der als civitas bezeichneten Stadt genießen zahlreiche Vor- 
züge: sie strahlen in der weißen Kleidung der Keuschheit, sie arbeiten 
nicht und sind nicht mehr unwissend, sie werden nicht mehr in Versu- 


26 Georges Tavard, ,Engel V5 in Theologische Realenzyklopádie, Bd. 9 (Berlin, 1982), 
599-609, hier 602. 
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chung geführt und erfreuen sich immerwáhrender Gesundheit (Str. 10a 
und 10b). In dieser Stadt herrscht Frómmigkeit, und Wahrheit erleuch- 
tet alle (Str. 11a). An diese himmlischen Lebensbedingungen knüpft der 
Dichter zum Schluss eine pädagogische Ermahnung zum Lobpreis Got- 
tes an und endet danach mit der einzeiligen Formel „Benedictus deus“ 
(Str. 11b und 12). 


Die Engelchóre 


Die Einteilung und Anordnung der Engel im ersten Teil des Lieds wei- 
chen in ein paar Punkten von gángigen Schemata ab. Beschreibungen der 
Engelchóre und ihrer Aufgaben basieren zu einem grofen Teil auf der 
mittelalterlichen Vorstellung von einer Engelhierarchie, die wiederum 
auf die Angelologie des Dionysius Areopagita, eines anonymen Autors 
des ausgehenden fünften Jahrhunderts, zurückgeht.? In der ihm zuge- 
schriebenen Abhandlung De celesti hierarchia?? wird die Schar der Engel 
in drei Ordnungen unterteilt, die wiederum aus jeweils drei Arten beste- 
hen: 


1. Triade: seraphin, cherubin, throni 
2. Triade: potestates, dominationes, virtutes 
3. Triade: principatus, archangeli, angeli 


In „O qualis quantaque leticia" sind ebenfalls neun Engelchöre beschrie- 
ben, doch sind sie anders angeordnet. Aufschlussreich ist in diesem 
Zusammenhang die formale Einteilung des Liedes in Parallelstrophen, 
die in melodischer und verstechnischer Hinsicht zur Gruppierung der 
Engel beitrágt. 


5b. seraphin, cherubyn, throni 
6a. dominaciones, principatus 
6b. potestates, virtutes 

7. archangeli, angeli 


Die hierarchisch gesehen hóchste Gruppe (Str. 5b) umfasst wie bei Dio- 
nysius die drei Chóre seraphin, cherubin, und throni. Die Mittelgruppe 


27 Ibid., 604. Gerard O'Daly, ,Dionysius Areopagita‘; in Theologische Realenzyklopádie, 
Bd. 8 (Berlin, 1981), 772-780, hier 774. 

28 Dionysius Areopagita, Corpus Dionysiacum II, hg. v. Günter Heil und Martin Ritter 
[Patristische Texte und Studien 36] (Berlin, 1991). 
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(Str. 6a und 6b) umfasst zweimal zwei Engelstufen in zwei parallelen 
Strophen. Die Kombination von dominaciones und principatus sowie von 
potestates und virtutes innerhalb der Teilstrophen 6a und 6b weicht von 
der Einteilung des Dionysius, wo sie jeweils verschiedenen Triaden ange- 
hóren, ab. Die unterste Gruppe (Str. 7) umfasst die beiden niedrigsten 
Engelchóre. Interessant ist in diesem Zusammenhang das Fehlen einer 
Parallelstrophe zu Strophe 7, in der die principatus an der—nach Dio- 
nysius Modell—gebräuchlichen Stelle hinter den virtutes und vor den 
archangeli hátten stehen kónnen (als Str. 7a). Da alle neun Engelchóre 
genannt sind, und die Parallelstrophe zu Strophe 7 in allen Überliefe- 
rungen fehlt, ist nicht klar, ob es sich hier um eine bewusste Textredak- 
tion handelt, die eine Anpassung der dionysischen Einteilung an eine 
andere, mir unbekannte, Struktur zum Ziel hatte, um eine bereits sehr 
früh aufgetretene Abweichung in der Konzeption der Sequenzstrophen, 
oder einen ebenfalls sehr früh aufgetretenen Verlust der Parallelstro- 
phe. 

Die Aufgabe der Engel wird in Kreisen der Devotio moderna unter- 
schiedlich gewichtet. Der Windesheimer Kanoniker Gerlach Peters 
(ca. 1380-1411) unterstreicht in seinen Briefen die vermittelnde Rolle 
der Engel und ihre Aufgabe, die Menschen zu begleiten und ihnen als 
Vorbild zu dienen. Sie sind immer um die Menschen, sei es im Bett, in 
der Kirche oder auf dem Markt, und beobachten aufmerksam, wie rein 
sie sind und ob sie ihr Herz dem lieben Herrn opfern. Über reine Men- 
schen freuen sie sich besonders, auch wenn kein anderer Mensch darauf 
achten sollte.?? 

Thomas a Kempis dagegen knüpft bei der gängigen mittelalterlichen 
Vorstellung an, die in der Feier der himmlischen Liturgie die wichtigste 
Funktion der Engelchóre und ein Vorbild für die irdische Liturgie sieht.” 
In Kapitel 27 seiner Schrift Vallis liliorum beschreibt er die wichtige 
Funktion vor allem von cherubin und seraphin, wie süfs, schón und 


2 „Nemet uwes selves waer waer [...] ghi sijt, want die heilighe enghelen sijn stade- 
liken bi ons; in den bedde, in der kerken, op den merken ende in alle stede, ende merken 
mit begheerten hoe reyne ende gheheel wi onse herte onsen lieven here offeren ende 
bewaren. Ende sie vervrouwen hem, ist dat al onse dinghen eersamelike gheschien, al en 
siet ons gehen mensche. Laet ons doch pinen in enigher manieren hoerre peurheit ende 
min(n)en ons te gheliken!“ Mikel Maria Kors, De Middelnederlandse Brieven van Gerlach 
Peters (f 1411): studie en tekstuitgave [Middeleeuwse studies 7] (Nijmegen, 1991), S. 252 
und S. 347-348:103-110. 

30 Siehe hierzu Paul van Geest, Thomas a Kempis (1379 / 80-1471). Een studie van zijn 
mens- en godsbeeld. Analyse en uitgave van de Hortulus rosarum en de Vallis liliorum 
(Kampen, 1996), S. 247. 
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außerordentlich gut sie ohne Ende, ohne müde zu werden in Ewigkeit 
vor Gott singen und jubilieren.?! 

Die himmlische Liturgie dient einerseits als Vorbild für die irdische, 
andererseits haben die Menschen durch die irdischen Liturgie auch ihrer- 
seits Anteil an der himmlischen Feier. Engel sind bei der liturgischen 
Feier der Kirche anwesend, das Trishagion wird, wie Thomas a Kempis 
in Kapitel 18 seines Hortulus rosarum beschreibt, von Menschen und 
Engeln zusammen gesungen, im Himmel und auf Erden erschallt ihr 
süßer Zusammenklang.?? 

Im Anschluss an die Beschreibung des himmlischen Lobgesangs schil- 
dert Thomas das himmlische Leben im Allgemeinen, eine Schilderung, 
die in vielen Motiven mit „O qualis quantaque leticia“ übereinstimmt. 
So wie die Engel ohne Unterlass Gott loben, so handeln auch die See- 
len der Heiligen. Im himmlischen Vaterland sind sie frei von den Fesseln 
des Kórpers, von den Schlingen Satans und in Sicherheit vor allen Ver- 
führungen. Sie sind schon jetzt in vollendeter Liebe mit Gott verbunden 
und mit ewiger Freude und unermesslicher Seligkeit erfüllt. Für sie sind 
alle Klagelieder in Freudengesänge umgewandelt.” 


Die himmlische Stadt 


Der zweite Teil der Sequenz beschreibt das Leben in den Gefilden, die 
als „preclara regio" (Str. ga), als „gloriosa civitas" (Str. 9b) und als „beata 
societas" (Str. 11a) umschrieben werden. Zentral stehen dabei Begriffe 
wie ,caritas' und ‚unitas‘ (Str. 10a), ‚temptacio (Str. 10b) und ,pietas' 
(Str. 11a). Die Beschreibungen gehen vor allem auf einschlägige Bibel- 
stellen zurück, in Strophe 10a beispielsweise „veste nitent castitas" (Apk 
19,14), „legem tenent caritatis" (Róm 12,10), „firmum pactum unitatis" 
(Róm 14,15), zum Teil auch auf Kombinationen biblischer Zitate, z. B. in 


31,0 cherubin et seraphin, quam dulciter, quam pulchriter, quam feruenter et excel- 
lenter cantatis et iubilatis coram Deo, sine omni tedio, sine fatigatione, sine cessatione in 
eterna felicitate"! Thomas a Kempis, Vallis liliorum, ibid., S. 422, 896-898. 

32 „Dulcis simphonia in celo et in terra laudare Deum puro corde et consona voce cum 
omni creatura pro sua immensa bonitate et excellenti magnificencia"; Thomas a Kempis, 
Hortulus rosarum, ibid., S. 378, 629-630. 

aa »Siquidem sanctorum angelorum vita, honor et gloria laudare Deum totis precordijs 
et numquam a laude cessare, qui numquam possunt fatigari nec inaniter gloriari. Hoc 
eciam agunt sanctorum anime in celesti patria libertate de vinculis corporis, de laqueis 
Sathane, ab omnis temptatione eius secure et iam Deo vnite in perfecta caritate et 
perhenni leticia et ineffabile beatitudine replete. [...] Versa sunt eis omnia lamenta 
in cantica leticie et dura verbera in augmenta pulchrioris corone"; ibid., 378, 633- 
640. 
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Strophe 10b: „Non laborant nil ignorant“ (eine Kombination von Apk 
14,13 und 1 Kor 13,9-10), und in Strophe 11a ,,cunctos illustrat veritas“ 
(1 Kor 5,8 und 13,6). Dies ist eine in der Lieddichtung beliebte Vorge- 
hensweise, die auch andernorts häufig anzutreffen ist und keineswegs auf 
die hier angesprochenen Beispiele beschränkt ist. 

Die Beschreibungen der himmlischen Stadt nehmen in den nachfol- 
genden Liedern einen breiteren Raum ein als in diesem Lied und wer- 
den dort mit weiteren Motiven kombiniert. ,O qualis quantaque leticia" 
beschränkt sich auf biblische Motive. 


AD PERHENNIS VITE FONTEM 


Dieses Strophenlied** stammt nicht aus Kreisen der Devotio moderna, 
sondern ist eines der vier dem Kardinal und Theologen Petrus Damiani 
(ca. 1006-1072) zugeschriebenen Lieder zu den Letzten Dingen. Alle 
vier Lieder sind in Zwolle VI aufgenommen.’ Dass die Lieder dieses 
Theologen hier bewusst rezipiert worden sind, belegt eine Rubrik ganz 
zu Anfang der Handschrift: „Incipiunt ymni petri damiani de quatuor 
nouissimis" (Hier beginnen die Hymnen des Petrus Damiani über die 
vier Letzten Dinge, p. 271), wenn auch bei weitem nicht alle Lieder in 
Zwolle VI diesem Autor zugeschrieben werden kónnen.?é 

Die Überschrift des Liedes, „ymnus de regno celorum", verweist auf 
sein Hauptthema: das Himmelreich. Damiani beschreibt eine ideale 
Landschaft, die eine Stadt aus Perlen und funkelnden Edelsteinen um- 
gibt, Themen, die hier breiter als im vorangehenden Lied ausgeführt sind. 
Die beiden ersten Strophen beschreiben die Sehnsucht der Menschen 
nach der himmlischen Seligkeit: die Quelle des ewigen Lebens (Str. 1), 
nach der alle dürsten, und die Hoffnung auf einen himmlischen Aus- 
gleich für alle irdische Not (Str. 2). Danach wechseln Beschreibungen der 
himmlischen Stadt (Str. 3 und 4) und der himmlischen Landschaft ein- 
ander ab: kein kalter Winter, kein heißer Sommer (Str. 5), Blumenduft, 
ewiger Frühling, eine üppige Blumenpracht (Str. ; und 6), um am Ende 
in eine Beschreibung des Lebens der Seligen zu münden (Str. 15-20), die 


34 Zwolle VI, p. 322; Ed. 23 in Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2). 
Zur Überlieferung, Ausgaben und Literatur siehe ibid., S. 295. 

?5 Die drei anderen Lieder sind: „Gravi me terrore pulsat“, p. 271 (ibid., Ed. 1,), „Iocun- 
dantur et letantur ^ p. 284 (ibid., Ed. 8), „O quam dura quam horrenda‘, p. 287 (ibid., Ed. 
9). 
36 Ibid., S. 72. 


DAS BILD DES HIMMELS IN LIEDERN 111 


sich unter anderem eines gesunden Kórpers (Str. 15) und himmlischer 
Musik (Str. 17) in Gegenwart der Engel erfreuen. 

Die Vielfalt an Motiven in diesem Lied speist sich vor allem aus zwei 
Quellen: dem Einfluss der Johannesapokalypse bei der Beschreibung der 
himmlischen Stadt und bei der Schilderung der himmlischen Landschaft 
dem Einfluss antiker Landschaftsvorstellungen, die unter dem Stichwort 
locus amoenus zusammengefasst werden.” 

Die Basis für die locus amoenus-Tradition im Mittelalter bildete die 
Rezeption der Schriften antiker Autoren, allen voran Landschaftsbe- 
schreibungen in den Werken Vergils. Diese Tradition fand Eingang in 
mittelalterliche Dichtungs- und Rhetoriklehren und bildete ,von der Kai- 
serzeit bis zum sechzehnten Jahrhundert das Hauptmotiv aller Natur- 
schilderung**? Während ein locus amoenus in mittelalterlichen Dich- 
tungslehren jedoch in erster Linie als Geschenk der irdischen Natur 
gesehen wurde, geht es in ,,Ad perhennis^ um eine Beschreibung der 
himmlischen Landschaft am Beispiel einer irdischen Ideallandschaft. 
Den Hintergrund für diese Verknüpfung von irdischer und himmli- 
scher Landschaft bildet die typologische Beziehung zwischen dem irdi- 
schen und dem himmlischen Paradies: aus dem irdischen Paradies, im 
sensus litteralis der Garten Eden, wurde der Mensch nach dem Sün- 
denfall vertrieben (Gen 2,8-3,24), das himmlische kann er nach dem 
Tod aber wieder erwerben. Das irdische Paradies kann im sensus spiri- 
tualis außer der irdischen Kirche auch das himmlische Paradies sym- 
bolisieren.? Das himmlische Paradies trágt zwar Züge des irdischen, 
wird darüber hinaus aber noch viel reicher ausgeschmückt als die bib- 
lische Tradition vorgibt. Dafür werden gerne Motive der antiken locus 
amoenus- Tradition herangezogen," die in beliebiger Kombination und 


37 Bahnbrechend für die Erforschung der locus amoenus-Tradition war Ernst Robert 
Curtius, Europdische Literatur und lateinisches Mittelalter (Bern, 1961), Kap. 10: ,Die Ide- 
allandschaft Er sah in den verschiedenen Motiven rhetorische Topoi, eine stilistische 
Festlegung, die von Dagmar Thoss angezweifelt wurde, eadem, Studien zum Locus amoe- 
nus im Mittelalter (Wien, 1972). 

38 Vor allem die Arcadia und die Bucolica wurden immer wieder herangezogen, 
aber bereits Homer gibt verschiedene Schilderungen idealer Landschaften: Siehe Ernst 
Robert Curtius, ,Rhetorische Naturschilderung im Mittelalter5 Romanische Forschungen 
56 (1942), 219-256, hier 223-225. 

?? Ibid. 230, zitiert in Thoss, Studien zum Locus amoenus (wie Anm. 37), S. 34-36. 

40 Zu den beiden Paradiesesvorstellungen siehe Reinhold Grimm, Paradisus coelestis, 
Paradisus terrestris. Zur Auslegungsgeschichte des Paradieses im Abendland bis um 1200 
(München, 1977). 

^! PG.J.M. Raedts, ‚Het aards paradijs: de tuin als beeld van het geluk; in Tuinen in 
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Reihenfolge die ideale Landschaft beschreiben. Zum festen Kanon der 
Motive gehóren Baume, eine Wiese, duftende Blumen, ein Bach oder eine 
Quelle, ewiger Frühling, Vogelgezwitscher und eine sanfte, laue Brise.“ 
Allerdings brauchen nicht immer alle Motive gleichzeitig anwesend zu 
sein.” 

Der biblische Einfluss auf „Ad perhennis vite fontem“ besteht vor 
allem aus Zitaten aus der Johannesapokalypse, mit deren Hilfe die himm- 
lische Stadt beschrieben wird. So trifft man beispielsweise das Lamm an, 
das die Stadt erleuchtet (Str. 7: „agnus est felicis urbis lumen’, Apk 21,23) 
und die Nacht, die nicht mehr ist („nox et tempus desunt evum diem fert 
continuum", Apk 22,5). Auch werden einige Motive aus dem Hohenlied 
zur Beschreibung der Landschaft herangezogen wie blühende Lilien und 
fließender Honig (Str. 5: „candent lilia“ und Str. 6: „favum mellis, beide 
aus Hld 4,11-15). 

Beide Motivstránge sind nicht streng voneinander getrennt, sie wech- 
seln einander vielmehr ab und manche Motive kónnen auch beiden Tra- 
ditionen zugerechnet werden. So ist das Bild von der Quelle des ewi- 
gen Lebens (Str. 1: ,fons perhennis vite“) der Johannesapokalypse ent- 
nommen (Apk 21,6), zugleich aber auch ein wichtiges Element der locus 
amoenus-Tradition. Auch die Motive der blühenden Lilien und des flie- 
ßenden Honigs können sowohl dem Hohenlied als auch der locus amoe- 
nus- Tradition zugerechnet werden. 

Von der zehnten Strophe an erscheint als neues Element der Idealzu- 
stand des Kórpers der Seligen (Str. 10-15), der mit dem Idealzustand der 
Landschaft korrespondiert, ein Motiv, das so bunt ausgeschmückt weder 
zur biblischen Tradition noch zu der des locus amoenus gehórt. Aussa- 
gen über den Körper der Seligen begegnen jedoch regelmäßig in Trakta- 
ten der Devotio moderna, die damit als dritter Motivstrang in Erschei- 
nung tritt. Im neunzehnten Kapitel des Tractatulus devotus, einer von 


de Middeleeuwen, hg. v. René E.V. Stuip und Cees Vellekoop [Utrechtse bijdragen tot de 
mediévistiek 11] (Hilversum, 1992), S. 35-50, hier S. 40. 

42 Curtius faßte die Hauptmotive folgendermaßen zusammen: „Sein Minimum an 
Ausstattung besteht aus einem Baum (oder mehreren Bäumen), einer Wiese und einem 
Quell oder Bach. Hinzutreten kónnen Vogelgesang und Blumen. Die reichsten Ausfüh- 
rungen fügen noch Windhauch hinzu“. Curtius, Europäische Literatur (wie Anm. 37), 
S. 202. 

8 Das lässt die Übersicht über mehrere Dichtungstheorien des 12. und frühen 13. 
Jahrhunderts erkennen, die Thoss miteinander vergleicht. Thoss, Locus amoenus (wie 
Anm. 37), S. 51: „In der Reihenfolge der verschiedenen Bestandteile, ihrem gegenseitigen 
Verhältnis, im Grad der Ausführlichkeit der Beschreibung, ist keine Regelmafigkeit 
vorhanden". 
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Florens Radewijns (1350-1400), dem ersten Rektor des Deventer Frater- 
hauses im vierzehnten Jahrhundert verfassten Anleitung zur Meditation, 
sind zur Betrachtung der himmlischen Freuden auch Hinweise auf den 
Kórper enthalten, der unsterblich, leidenschaftslos, behende und über- 
aus schön ist.“ 

Ein Motiv, das in der Handschrift Zwolle VI nur in diesem Lied vor- 
kommt, ist die Darstellung Christi als Siegespalme der Kampfenden (Str. 
19: „Criste palma bellatorum*).* Das Leben eines Christen als in mili- 
tärischer Sprache beschriebener Kampf war gerade im späten Mittelalter 
und in der Reformationszeit ein beliebtes Motiv, wie Christoph Burger 
darlegte.* Auch in Liedern der Devotio moderna wird das Leben als per- 
sónlicher Kampf beschrieben. 

Obwohl „Ad perhennis vite fontem" einige Jahrhunderte älter ist als 
die Bewegung der Devotio moderna, konnte es in diesen Kreisen doch 
problemlos adaptiert werden, da die Motive im Gedicht Damianis mit 
deren Vorstellungen vom Himmelreich übereinstimmen. 

Diese basieren zu einem grofen Teil auf Anweisungen Zerbolts van 
Zutphen für die Meditation über das Himmelreich in Kapitel 24 seiner 
Schrift De spiritualibus ascensionibus, der Schrift, die auch als Inkunabel 
der Zwoller Liederhandschrift vorgebunden ist und in dieser mit zahlrei- 
chen handgeschriebenen Hinweisen zur táglichen Meditation versehen 
ist. Ihr gilt daher im Folgenden mein besonderes Augenmerk. 

Kapitel 24 des Zerbolt-Traktats bildete im Zwoller Fraterhaus die 
Grundlage für die Meditation über das Himmelreich am Sonntag und 
wurde dort, wie die Randnotizen der genannten Inkunabel angeben, in 
zwei Abschnitten betrachtet: Morgens von „Poteris autem" bis „Deus 


^^ „Quomodo corpus est immortale, impassibile, agile, pulchrum multum"; Florens 
Radewijns, Tractatulus devotus, siehe Florent Radewijns: Petit manuel pour le dévot mo- 
derne: Tractatulus devotus, hg. und übers. v. Sr. F.-J. Legrand [Sous la règle de saint 
Augustin 6] (Turnhout, 1999), S. 102, 11-12. 

^ Alister E. McGrath, A brief history of heaven (Oregon, 2003), S. 83-87. 

46 Christoph Burger, ‚Nachfolge Christi bei Erasmus und Luther‘, Lutherjahrbuch 75 
(2008), 91-112, hier 94-95. Hier auch ein Hinweis auf Str. 19 und 20 in „Ad perhennis 
vite fontem" ibid., Anm. 18. 

^ Auch im Lied ,,Nullus labor durus“ (Utrecht, Universiteitsbibliotheek, MS 16 H 34, 
fol. 7") wird auf diesen persónlichen Kampfeinsatz hingewiesen: ,,Stemus ergo in accepto 
proposito certaminis nostri“ Ulrike Hascher-Burger, Gesungene Innigkeit. Studien zu 
einer Musikhandschrift der Devotio Moderna (Utrecht, Universiteitsbibliotheek, ms. 16 
H 34, olim B 113). Mit einer Edition der Gesänge [Studies in the History of Christian 
Traditions 106] (Leiden, 2002), Ed. 9. 

48 Siehe oben Anm. 3. 

^? Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), S. 94. 
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est perfrueris‘,” abends von „Cogita quantum sit“ bis zum Ende des 
Kapitels.5! Über die himmlische Stadt und die himmlische Landschaft 
soll am Morgen meditiert werden.?? Zerbolt beschreibt die himmlische 
Stadt als außerordentlich ruhmvollen („gloriosissima“) und sich weit 
erstreckenden Ort, aus Gold und Edelsteinen wunderbar erbaut und mit 
Perlentoren versehen. In der Landschaft blühen alle Blumen, dort ist 
immer Sommer, der einen alle Genüsse übersteigenden Duft verbrei- 
ter? 

Der Idealzustand von Kórper und Seele wird am Abend betrach- 
tet.^^ Der Körper ist unsterblich und leidenschaftslos (impassibilitas), von 
hóchster Beweglichkeit und Schónheit. Der Selige hat die Freiheit, das 
zu tun, was er mit seinem Willen erstrebt, ohne Furcht haben zu müssen 
vor dem Einfluss des Fleisches, der Welt und Satans. Er erfreut sich unter 
anderem der Freundschaft (amicicia), der Liebe, der Ehre, der Eintracht 
und der vollkommenen Nächstenliebe (caritas). 

Aber nicht nur bei Zerbolt von Zutphen, sondern auch in anderen 
Schriften findet man dieselben Motive wie im Lied Damianis. So ist die 
Quelle des Lebens' Teil der Meditation über ,,das ewige Lob Gottes und 
dieSehnsucht nach der himmlischen Herrlichkeit" im 26. Kapitel des von 
Thomas a Kempis stammenden Traktats Vallis liliorum.°° 


°° Gerard Zerbolt van Zutphen, De spiritualibus ascensionibus (wie Anm. 8), S. 182, 
3-184, 20. 

5! Ibid., S. 184, 21-186, 46. 

52 Ibid., S. 183, 3-184, 11. 

> „Poteris autem de celesti illa patria, similitudines sensibiles assumere a sanctis pro 
nostra capacitate adinventas. Est igitur civitas illa, gloriosissima amplitudine et capaci- 
tate permaxima, ex auro mundissimo gemmisque preciosissimis mirabiliter constructa. 
Singule eius porte sunt ex singulis margaritis. Est item campus speciosissimus, omnium 
florum pulchritudine decoratus. Ibi, semper est estas amenissima, ibi, odoris suavitas 
fragrantissima et omnium delectabilium copia“; Zerbolt van Zutphen, De spiritualibus 
ascensionibus (wie Anm. 8), S. 182-184. 

54 „Cogita de dotibus corporis tui quibus ipsum corpus beatificabitur, videlicet de eius 
immortalitate, impassibilitate, summa agilitate et gloriosissima speciositate. [...] Cogita 
ex hij dotibus principalibus, quam multa alia dona magna et ineffabilia conseugeris, 
videlicet securitatem ut iam non timeas eici, non timeas a acrne, sathana vel mundo vinci. 
Item, libertatem ac faciendum quodcumque volueris; item, voluptatem mundissimam et 
iocundissimam in coropore et in anima; item amiciciam, amorem, honorem, concordiam 
et perfectissimam caritatem"; Ibid., S. 186, 32-34 und 38-44. 

55 „De eterna laude dei et desiderio eterne gloria. [...] Ad ipsum ergo omnia referre 
debes sicut ad omnis boni principium et finem et cum magna gratitudine ipsum intime 
laudare, vt iterum in te fluant dona celestis gracie lartgiori munere, donec pervenias 
ad fontem perhennis vite et ad patriam claritatis eterne et visionem divine presentie 
et glorie"; Thomas a Kempis, Vallis liliorum (wie Anm. 30), S. 420, 829 und 831- 
835. 
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Aspekte beider Texte sind also bereits im Lied Damianis zu finden, 
weshalb es das genuine Liedgut der Devotio moderna in passender Weise 
ergänzen konnte. 


IHERUSALEM LUMINOSA 


Das dritte Lied über den Himmel, mit der Rubrik ,,De laude celestis ihe- 
rusalem“ ist nur aus Kreisen der Devotio moderna bekannt und besingt 
das himmlische Jerusalem in einer Vision des ewigen Friedens. 

Das Lied beginnt mit einer Beschreibung der Stadt des Friedens (Str. 
1), deren Andenken von Heiligen überliefert wird (Str. 2), und die aus 
Edelsteinen und Gold erbaut ist (Str. 3). In dieser Stadt wird fróhlich und 
feierlich das Alleluja gesungen, wie in diesem Kónigreich überhaupt ein 
immerwáhrendes Fest gefeiert wird (Str. 4). Im Anschluss an diese Stro- 
phen folgt eine Beschreibung der himmlischen Landschaft vor allem mit 
Hilfe der Motivik der locus-amoenus-Tradition (Str. 5 und 6): es herrscht 
immer Tag, die Luft ist angenehm temperiert, der Frühling währt ewig 
und es gibt keinen Herbst, keinen Winter, keine Kälte. Dieser immer- 
währende Idealzustand wird in der Feststellung „perdurat amenitas“ (Str. 
6) zusammengefasst. In dieser himmlischen Szene darf auch der Ohren- 
schmaus nicht fehlen: Nicht nur zwitschern die Vógel, auch die Sänger 
heben an zu jubelnder Musik (Str. 7). Weitere Motive sind ewige Jugend 
und damit verbunden ewige Gesundheit sowie die Abwesenheit von Lei- 
den und Not (Str. 9), kórperliches und geistiges Wohlbefinden (Str. 10) 
und Schónheit, die die Sonne weit übertrifft (Str. 11). 

Von der achten Strophe an tritt als weiteres Motiv die Gesundheit des 
wiederhergestellten Kórpers hinzu (Str. 12-15): die Seligen sind mit den 
Engeln vergleichbar (Str. 11: „virtus ut angelica’, Str. 13: „par similitudo 
redemptis et angelis^) und werden nicht mehr von Begierden geplagt (Str. 
12: „volputate numqam caret iugis hec integritas“), vielmehr erfreuen 
sie sich der Fülle der Seligkeit des wieder erschaffenen Kórpers (Str. 13: 
»plena beatitudo reformati corporis^). Die Beschreibung des himmli- 
schen Idealzustands endet auch in diesem Lied mit der pádagogischen 
Ermahnung, die Lasten eines mühevollen Lebens klaglos und fruchtbrin- 
gend zu ertragen (Str. 15: „nunc libenter ac fruenter laborum fer onera“), 
um nach dem Tod der beschriebenen himmlischen Freuden teilhaftig 
werden zu können.” 


56 Zu den psychologischen Aspekten dieses Grundgedankens der Devotio moderna 
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„Iherusalem luminosa“ ist hinsichtlich der Motivwahl mit dem Lied 
Damianis vergleichbar." Allerdings sind die verschiedenen Motive deut- 
licher voneinander abgesetzt als in „Ad perhennis vite fontem". Zur 
Beschreibung der Stadt werden Motive aus der Apokalypse (Apk 21,18- 
19 und 19,3-4) sowie dem Lukasevangelium (Luk 14,15-24) herange- 
zogen. Auch in diesem Lied sind wie in Damianis Text Motive zu fin- 
den, die der Bildsprache im 24. Kapitel von Zerbolts Schrift De spiri- 
tualibus ascensionibus entsprechen.”® Doch stimmen Lied und Traktat 
hier stárker miteinander überein als in Petrus Daminanis Text, da die 
Abfolge der Motive der einzelnen Strophen in größerem Maß derjeni- 
gen in Kapitel 24 entspricht. Das Lied lässt sich sogar über die beiden 
Meditationszeiten am Abend und am Morgen verteilen: Die Strophen 1- 
4 beschreiben die himmlische Stadt mit Hilfe biblischer Motive, die Stro- 
phen 5-7 dann die himmlische Landschaft mit Hilfe einiger Motive aus 
der locus-amoenus-Tradition. Diese Themen entsprechen dem Textab- 
schnitt in Kapitel 24, der am Sonntagmorgen bedacht werden sollte.” Im 
Anschluss daran werden Kórper und Gesundheit der Seligen beschrie- 
ben (Str. 8-14), Themen der Abendmeditation.9 Doch anders als der 
Text Zerbolts endet „Iherusalem luminosa" nicht mit einer Beschreibung 
Marias und der Heiligen, sondern mit einem Lobgesang auf die Trinität 
(Str. 16). 

Die große Übereinstimmung zwischen dem 24. Kapitel von Zerbolts 
Traktat und diesem Lied sollte jedoch nicht dazu verleiten, De spiri- 
tualibus ascensionibus als einzige Inspirationsquelle zu sehen. Weitere 
wichtige Motive in „Iherusalem luminosa" weisen auf andere Einflüsse. 
Genannt sei hier vor allem das bei Zerbolt fehlende Motiv der Musik. Die 
Erneuerung des Menschen im himmlischen Paradies umfasst auch eine 
Erneuerung der Musik. Darauf verweist bereits in Damianis Lied Strophe 
17, wo von neuen Harmonien und „organa“ die Rede ist.°' In „Iherusa- 


vgl. L. Breure, Doodsbeleving en levenshouding: een historisch-psychologische studie betref- 
fende de Moderne Devotie in het IJsselgebied in de 14e en 15e eeuw [Middeleeuwse studies 
en bronnen 5] (Hilversum, 1987). 

57 Zur Überlieferung des Lieds vgl. Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 
2), S. 295-296. 

58 Gerard Zerbolt van Zutphen, De spiritualibus ascensionibus (wie Anm. 8), S. 182- 


186. 
59 


60 
61 


Zitate siehe oben Anm. 53. 

Siehe oben Anm. 54. 

‚Organa‘ kann hier zweierlei Bedeutung haben: entweder im Sinn von instrumen- 
taler Musik, vor allem der Orgel, oder von mehrstimmigem Gesang, der ebenfalls die 
Bezeichnung ‚organum‘ trägt. 
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lem luminosa“ wird in Str. 4 gesagt, dass fröhlich Alleluia gesungen wird 
(„iocundum alleluia canitur“), Str. 7 beschreibt den Gesang der Vögel als 
Teil der auch von anderen ausgeführten Musik. Das 24. Kapitel in De spi- 
ritualibus ascensionibus erwähnt Musik und Gesang nicht. Bei Thomas a 
Kempis dagegen ist Musik mit der himmlischen Freude eng verbunden. 
Das betrifft sowohl den Engelsgesang,” als auch die paradiesische Musik, 
die im achtzehnten Kapitel des Hortulus rosarum® unter der Überschrift 
„De eterna laude Dei“ beschrieben wird.9* 

Einzelne Motive dieses Liedes entsprechen auch Stichwórtern aus dem 
neunzehnten Kapitel des Tractatulus devotus von Florens Radewijns.9? 
Doch deutet die Fülle der Übereinstimmungen darauf, dass wohl Zer- 
bolts Schrift die wichtigste Vorlage für den Liedtext gewesen sein dürfte. 


NEC QUISQUAM OCULIS VIDIT 


Während die vorangehenden Lieder in erster Linie in anschaulichen Bil- 
dern vom Himmel als einem konkreten Ort reden, sind die Motive die- 
ses ebenfalls nur aus Kreisen der Devotio moderna bekannten,‘ vierzehn 
Strophen umfassenden Liedes viel abstrakter konzipiert. Es gehórt zur 
Gruppe derjenigen Texte über den Himmel, die in der Interpretation 
Alister McGraths eher ideeller Natur sind und daher weit weniger ver- 
breitet und rezipiert wurden als die stárker auf Bilder gestützte Tradi- 
tion, die in den drei vorangehenden Liedern zum Ausdruck kam.‘ Als 


62 Zitat siehe oben Anm. 31. 

63 Zitat siehe oben Anm. 32. 

4 Otto Spitzen führte Übereinstimmungen mit weiteren Thomas-Schriften an, ein 
Grund für ihn, in diesem Lied ein Produkt des Kempeners zu sehen. Otto A. Spitzen, 
Nalezing op mijn Thomas a Kempis als schrijver der Navolging van Christus gehandhaafd, 
benevens tien nog onbekende Cantica spiritualia van Thomas a Kempis (Utrecht, 1881), 
S. 81. Zur Autorschaft Thomas siehe aber Hascher-Burger, ,Schrieb Thomas a Kempis 
Lieder?' (wie Anm. 22). 

© Florens Radewijns, Tractatulus devotus, cap. 19 (wie Anm. 44), S. 102. 

$6 Zur Überlieferung des Liedes Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), 
S. 296. 

67 Alister McGrath unterscheidet zwischen einer mehr bildgebundenen Tradition, 
die der Phantasie Genüge tut, und einer mehr ideellen, die aber weniger rezipiert ist: 
„Reading the biblical text and meditation upon it has been of central importance to 
Christians down the ages. I should therefore be no surprise to learn that many biblical 
images have exercised a controlling influence over Christian spirituality. It is much easier 
to reflect upon an image than upon an idea“; McGrath, A brief history (wie Anm. 45), 
S. 168-169. Die Überlieferung der Himmelslieder in Zwolle VI lässt keinen Unterschied 
zwischen diesem Lied und den übrigen erkennen. 
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Grundlage für die Textkomposition dienen biblische Texte, die den 
Zustand der Seele im Himmel beschreiben. Zentral steht die Glückse- 
ligkeit der auferstandenen Seele im Angesicht ihres himmlischen Bräu- 
tigams. 

Die erste Strophe beginnt mit einer Anlehnung an 1 Kor 2,9, als Zitat 
von Jes 64,3 [Luther- Übersetzung]: „Was kein Auge gesehen hat und kein 
Ohr gehórt hat und in keines Menschen Herz gekommen ist, was Gott 
bereitet hat denen, die ihn lieben*® In der zweiten bis elften Strophe wird 
anhand einer langen Reihe verschiedener bona der glückselige Zustand 
der Auferstandenen beschrieben: die von Glück erfüllte Seele („anima 
plena beata“, Str. 2), die sich großer Einigkeit und Freundschaft erfreut 
(„concors amicicia , „iocunda concordia“ Str. 3), aber auch in wahrer 
Sicherheit ist vor Versuchungen („vera securitas, Str. 4), sich umfas- 
sender Kenntnis („totalis sciencia, Str. 5) und eines völlig unbedrohten 
Daseins („gaudens securissime^ Str. 5) erfreut. In der achten und neun- 
ten Strophe wird auf verschiedene Seelenkráfte hingewiesen. Vis sensitiva 
und vis intellectiva finden ihre Erfüllung, wáhrend die vis irascibilis durch 
die Freude am Antlitz des himmlischen Bráutigams und die vis concupis- 
cibilis durch das „summum bonum‘, dessen die Seele nun teilhaftig ist, 
zur Ruhe kommen. Die vis racionabilis erlangt vollstándige Erfüllung. 

Die neunte und zehnte Strophe fahren fort: die racio wird durch veritas 
erleuchtet, die memoria findet ihre vóllige Ruhe im hóchsten Frieden 
und die voluntas wird durch die bonitas transformiert. Die Seele ist 
umgeben von himmlischem Licht („tota circumamicta claritatis lumine"; 
Str. 10), und freut sich, Gott von Angesicht zu Angesicht schauen zu 
kónnen. Doch wird diese Freude den Gläubigen nicht geschenkt. Um in 
solche Herrlichkeit eingehen zu kónnen, muss auf Erden unverdrossen 
gegen die Verlockungen der Dämonen gekämpft werden (Str. 12) und 
den Leidenschaften der Welt (Str. 13) entsagt werden. Das Lied endet 
schließlich mit einem Gebet an die Dreifaltigkeit um Gewährung der 
Teilhabe an der himmlischen Herrlichkeit. 

Dieses Lied speist sich nur wenig aus Bibelstellen, dafür mehr aus 
Motiven aus dem Umkreis der Devotio moderna. In Str. 13 wird ein 
Grundgedanke dieser Bewegung ausgedrückt: die himmlische Freude, 
der Lohn für alle irdischen Mühen, kann nur durch Entbehrungen er- 
langt werden. Christoph Burger wies darauf, dass „Lieder, die in Kreisen 
der ‚Devotio moderna’ gesungen worden sind, bezeugen, daß es Men- 


68 1 Kor 2,9 [Vulgata]: „Sed sicut scriptum est: quod oculus non vidit, nec auris audivit, 
nec in cor hominis ascendit, quae preparavit deus iis qui diligunt illum“. 
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schen gab, die die Lebenshaltung zu verwirklichen versuchten, wie sie in 
den bisher vorgestellten Texten gefordert wird, und die sich den dafür 
versprochenen Lohn erwarteten“? So beschreibt Thomas a Kempis im 
Hortulus rosarum die Notwendigkeit eines asketischen Lebenswandels 
für die Erlangung der himmlischen Seligkeit wiederholt in bildhafter 
Sprache: „Wenn du aber mit gebogenen Knien für deine Sünden betest 
und tief innen trauerst und weinst, dann klopfst du mit harten Schlä- 
gen auf die Tore des Himmels*^? „Dann werde ich meinen Heiligen für 
alle Mühe und Schmerz Ruhe und ewiges Leben geben?! Der Kampf 
gegen die Verlockungen der Dämonen findet sich im achtzehnten Kapitel 
derselben Schrift, wo gemahnt wird zu beten, um nicht den Anschlägen 
der Dämonen zum Opfer zu fallen." Die Sehnsucht danach, im himm- 
lischen Licht Gott von Angesicht zu Angesicht sehen zu kónnen, wird in 
Vallis liliorum angesprochen.” Florens Radewijns spricht im neunzehn- 
ten Kapitel seines Tractatulus devotus von der frohen, eintráchtigen und 
überaus süßen’? Gemeinschaft der Heiligen.” 

Die meisten Entsprechungen auch zu diesem Lied finden sich aber 
wiederum im 24. Kapitel von Zerbolts Schrift De spiritualibus ascensio- 
nibus, allerdings in Textzeilen, die in den bisher genannten Liedern nicht 
zur Sprache gekommen sind. Hier wird auf die unmittelbare Schau der 
Trinitát gewiesen, aus der unmittelbar alle Kenntnis folgt und alle Glück- 
seligkeit.' Die umfassende Kenntnis („plenitudo sciencie“) hinsichtlich 


® Christoph Burger, „Endzeiterwartung in spätmittelalterlichen Traktaten‘, (wie 
Anm. 1), 42. 

70 Cum autem flexibus genibus, oras pro peccatis tuis en intime doles et ploras, tunc 
duris ictibus ante portas celi pulsas“; Thomas a Kempis, Hortulus rosarum (wie Anm. 30), 
S. 395, 169-170. 

7! „Tunc dabo sanctis meis pro omni labore et dolore requiem et vitam eternam"; ibid., 
S. 421, 860-861. 

72 „Ora, ne preualeat contra te demonum impetus, ne decipiat te mollicies carnis, nec 
frangat te rigor ordinis, neque labor corporis"; ibid., S. 379, 645-646. 

73 „O Domine Deus, salutare vultus mei et Deus meus: quando letificabis me in regno 
tuo cum clarissimo vultu tuo?“ Thomas a Kempis, Vallis liliorum, (wie Anm. 30), S. 421, 
869-870. 

74 Peter Dinzelbacher definiert die Süf?e in mystischem Zusammenhang als ,überaus 
intensive leib-seelische Empfindung‘, die zu den „typisch myst. Charismen“ gehört und 
»bes. als oft lange weiterdauernde Begleiterscheinung der Unio mystica geschildert^ wird. 
Peter Dinzelbacher, ‚Süße; in Wörterbuch der Mystik, hg. v. Peter Dinzelbacher (Stuttgart, 
1989), S. 471. 

75 „De jocunda, concordi et dulcissima societate sanctorum ...“; Florens Radewijns, 
Tractatulus devotus (wie Anm. 44), S. 102, 5. 

76 »Cogita et totis viribus te ipsum totum ad cogitandum recollige, ut videas quantum 
sit gaudium Deum simper per essenciam intueri, summam et individuam Trinitatem 
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der vis racionabilis wird ebenso angesprochen wie auch die beiden ande- 
ren, in Strophe 8 ebenfalls genannten Seelenkräfte vis irascibilis und vis 
concupiscibilis.”” Die Übereinstimmung in der Einteilung der Seelen- 
kräfte kann als Hinweis darauf gewertet werden, dass der Meditations- 
text für den Sonntag, das 24. Kapitel in Zerbolts Schrift De spiritualibus 
ascensionibus, wohl auch für dieses Lied unmittelbar als Vorlage gedient 
haben mag, wobei andere Textzeilen ihren Widerhall gefunden haben als 
in den Liedern 1 bis 3. 


URBS BEATA IHERUSALEM 


Das letzte Lied schließlich ist wiederum außerhalb der Devotio moderna 
entstanden. Zeit und Umgebung, in der ,,Urbs beata Iherusalem" ge- 
schrieben wurde, sind nicht bekannt, es gibt jedoch Stimmen, die die 
erste Strophe des Hymnus aufgrund der Versstruktur in das achte Jahr- 
hundert datieren. Dieser weit verbreitete Hymnus hat seinen liturgi- 
schen Platz im Offizium der dedicatio ecclesie. Doch erscheint er in 
Zwolle VI nicht in liturgischem, sondern in thematischem Zusammen- 
hang als letztes der fünf Lieder über den Himmel. Die Überschrift „Über 
die Braut Christi, die die Kirche ist, und ihren Ruhm“® verweist auf die 
Identifikation des himmlischen Jerusalem mit der Braut Christi (Apk 
21,9-10) und zugleich mit der irdischen Kirche. Das Brautmotiv kehrt 
wiederholt zurück: „Ut sponsata comite" (Str. 1), „nupciali thalamo,“ 
»preparata ut sponsata“ (beide in Str. 2). Tatsächlich kann der Hymnus in 
zwei verschiedene Richtungen verstanden werden: liturgisch gebráuch- 
lich ist die Interpretation als Gesang auf die irdische Kirche als Braut 
Christi. Dieser Interpretation entspricht auch der Hinweis auf die Kirche 


mundo cordis oculo inspicere, in qua relucet omnis pulchritudinis, omnis dulcedinis 
omnisque bonitatis exemplar essenciale. In qua vision omnia videbis, omnia que veils 
scies, ex ea vision omni bonitate, omni gaudio et lecitica repleberis, in ea beatus eris 
et beatissima betitudine que Deus est perfrueris“; Gerard Zerbolt van Zutphen, De 
spiritualibus ascensionibus (wie Anm. 8), S. 184, 12-20. 

77 „Cogita de dotibus anime quibus ipsa anima implebitur iam beata, que sunt pleni- 
tudo sciencie quantum ad vim racionalem, replecio iusticie quantum ad vim concupisci- 
bilem, supereffluencia leticie quantum ad irascibilem"; ibid., S. 186, 34-38. 

78 J, van Biezen und J.W. Schulte Nordholt, Hg., Hymnen. Een bloemlezing met muziek 
uit de vroegchristelijke en middeleeuwse gezangen van de Latijnse en Griekse kerk (Tournai, 
1967), S. 116. 

” Zur Uberlieferung des Hymnus siehe Hascher-Burger, Singen fiir die Seligkeit (wie 
Anm. 2), 296. 

80 De sponsa Christi que est ecclesia et eius gloria“; Zwolle VI p. 331. 
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in der Überschrift in Zwolle VI. Doch kann der Hymnus aus dem Zusam- 
menhang des Liederbuchs heraus und aufgrund des Texts selbst auch als 
Lied auf das himmlische Jerusalem gedeutet werden, dabei nicht nur an 
Jerusalem als Braut Christi, sondern auch, wie der Kontext der Lieder 
auf den Himmel nahe legt, an Jerusalem als Himmelsstadt referierend. 
Der Hymnus umfasst in Zwolle VI sieben Strophen, die mit einer Doxo- 
logie abgeschlossen werden, eine Strophe weniger als in der liturgischen 
Tradition. 

Die Textmotive schópfen in erster Linie aus der Johannesapokalypse: 
das himmlische Jerusalem als Braut macht sich bereit für ihren Bräuti- 
gam, Christus, das Lamm. Dafür werden vor allem Motive aus Apk 21 
und 22 herangezogen: unter anderem die Beschreibung der Himmels- 
stadt, die Perlentore und goldenen Pflaster (Str. 2-5). Diese Schilderung 
wird auf die heiligen Gebäude in der Stadt zugespitzt und stellt damit 
eine Verbindung zur irdischen Kirche her. Daran schließen sich in der 
sechsten und siebten Strophe Hinweise auf das Bittgebet der irdischen 
Gemeinde an. Der Hymnus endet mit einem Lobgesang auf die Dreifal- 
tigkeit. 

Übereinstimmend mit einschlägigen Schriften der Devotio moderna 
wird das himmlische Jerusalem als Stadt, geschmückt mit Edelsteinen 
und Perlen, beschrieben. Singulár ist das Motiv der irdischen Kirche als 
Braut Christi, das weder bei Petrus Damiani noch in den drei Liedern 
aus der Devotio moderna zu finden ist. Motive aus der locus amoenus- 
Tradition fehlen in diesem liturgischen Gesang. 


ZUR MOTIVWAHL IN DEN LIEDERN 


Nach diesem Durchgang durch die Bildsprache aller fünf Lieder über 
den Himmel móchte ich im Folgenden auf einzelne Motivstránge im 
Vergleich eingehen. 

In den fünf Himmelsliedern gibt es sowohl Motive, die regelmä- 
Rig wiederkehren und daher zum Grundbestand der Himmelsmotive 


81 In einem Hymnar aus dem Winderheimer Regularissenkloster Marienpoel bei Lei- 
den wird als weitere Strophe aufgeführt: „Omnis illa deo sacra et dilecta ciuitas / plena 
modulis in laude et canore iubilo / trinum deum vnicumque cum fauore predicat“. Vil- 
nius, Library of the Lithuanian Academy of Sciences, Department of Manuscripts, MS 
F22-95, fol. 187", Facsimile hg.v. Ike de Loos & V. Goncharova, Vilnius, Library of the 
Lithuanian Academy of Sciences, Department of Manuscripts, F22-95 [Verôffentlichungen 
mittelalterlicher Musikhandschriften nr. 29/Publications of Medieval Musical Manus- 
cripts no. 29] (Ottawa, 2003). 
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gehóren, als auch solche, die nur einmal verwendet werden und damit 
die spezifische Eigenart des betreffenden Liedes verdeutlichen. 

Mehreren Liedern gemeinsam sind Beschreibungen der himmlischen 
Stadt (Lied 1, 2, 3 und 5) und der himmlischen Landschaft (Lied 1, 2 
und 3). Nur einmal vertretene Motive sind die Engelchóre (Lied 1), die 
Gottesschau der Seligen (Lied 4) und die irdische Kirche als Braut Christi 
(Lied 5). 

Die Beschreibungen der himmlischen Stadt und der sie umgebenden 
Landschaft speisen sich aus der Johannesapokalypse und der antiken 
locus amoenus-Tradition. Darüber hinaus finden sich Beschreibungen 
dieser Art aber auch in Schriften aus Kreisen der Devotio moderna, 
zum Beispiel im Vallis liliorum und im Hortulus rosarum von Thomas a 
Kempis. Im Gesamtkontext des Liederbuchs wichtig sind aber vor allem 
Übereinstimmungen mit Kapitel 24 in Zerbolts Schrift De spiritualibus 
ascensionibus, der Grundlage für die Meditation über das Himmelreich 
innerhalb der im Fraterhaus abgehaltenen Bußmeditation. 

Doch sind die Himmelslieder und der Zerbolt- Text nur teilweise kom- 
patibel. Die Lieder nehmen einige Motive des Kapitels auf, ergánzen und 
erweitern diese aber. So fehlen bei Zerbolt Hinweise auf die Engelchóre 
und die Kirche als Braut Christi. Andere Themen aus Kapitel 24 fehlen 
wiederum in den Liedern. Sowohl bei Zerbolt nämlich als auch in Val- 
lis liliorum und im Tractatulus devotus zählen zu den seligen Bewohnern 
der himmlischen Gefilde nicht nur die Engel, sondern auch Maria und 
die Heiligen. Diese werden in den Himmelsliedern jedoch nur einmal 
zu Beginn des ersten Liedes „O qualis quantaque leticia“ angesprochen, 
ansonsten bleiben sie unerwähnt. Der Niederlandist Jan Knuttel weist in 
seiner noch immer einschlágigen Untersuchung zum Geistlichen Lied in 
den Niederlanden vor der Reformation auf die überraschend geringe Zahl 
von Liedern über Maria, wenn man die ausgeprágte Marienfrómmigkeit 
des ausgehenden Mittelalters bedenkt.? Bei ihm angeführte Marienlie- 
der beziehen sich in erster Linie auf Empfángnis und Geburt Christi, 
nicht auf den Himmel.? Weihnachtslieder, in denen Maria als Gottes- 
mutter einen zentralen Platz einnimmt, sind in den Kreis der Himmels- 
lieder in Zwolle VI nicht aufgenommen. Auch in ihnen ist die Rede vom 
Himmel, doch verläuft hier die Bewegung in umgekehrter Richtung: mit 
der Geburt Christi kommt der Himmel zur Erde. Thema der Himmels- 


82 A.N. Knuttel, Het Geestelijk Lied in de Nederlanden voor de Kerkhervorming (Rot- 
terdam 1906, unveränderter Nachdruck Groningen, 1974), S. 236. 
83 Ibid., S. 237-250. 
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lieder ist aber die Bewegung der Erde zum Himmel in der Gestalt einer 
utopischen Vorstellung. 

Doch gibt es auch Lieder, die Maria im Himmel beschreiben. In der 
Handschrift Brüssel, Koninklijke Bibliotheek van Belgié, MS II 2631, bei- 
spielsweise, die móglicherweise aus einem Tertiarinnenkonvent stammt, 
sind wiederholt Beschreibungen des Himmels aufgenommen, in denen 
Maria den Tanz der Jungfrauen anführt.°* Doch ist dieses Bild für die 
Brüder vom Gemeinsamen Leben in Zwolle wahrscheinlich kein geeig- 
neter Meditationsstoff, und auch in den einschlägigen, von Männern ver- 
fassten Meditationstraktaten ist mir dieses Motiv bisher nicht begegnet. 

Die Frage nach männlichem oder weiblichem Überlieferungskontext 
kónnte auch für das Fehlen anderer Motive eine Rolle gespielt haben, 
zum Beispiel die in anderen Liedern der Devotio moderna weit verbrei- 
teten Motive aus der Brautmystik.® In Zwolle VI wird dieses Thema nur 
in zwei Liedern angeschnitten: in Lied 4, Strophe 8 (,,Vultu sponsi erit 
leta tunc vis irascibilis“) der Bräutigam der Seele, und in Lied 5, Strophe 
1 („coronata ut sponsata comite“) und Strophe 2 („preparata ut sponsata 
copulata domino“) das himmlische Jerusalem als Braut Christi. Bedenkt 
man, welche zentrale Funktion der himmlische Bráutigam in anderen 
spátmittelalterlichen Handschriften mit Liedern haben kann, dann fallt 
seine Abwesenheit in den Himmelsliedern aus Zwolle VI besonders auf. 
Auf die besondere Bedeutung des himmlischen Bráutigams gerade in 
Liedern aus Frauengemeinschaften dagegen wies Christoph Burger vor 
Kurzem hin.° Im Leben von Nonnen und Kanonikerinnen spielt der 
himmlische Bräutigam eine zentrale Rolle,” die sich in der Nonnen- 
krónung, dem Fest, an dem die Nonne mit ihrem himmlischen Bräu- 
tigam verlobt wurde, anschaulich äußert.®® Gebetbücher aus dem nord- 
deutschen Zisterzienserinnenkloster Medingen, in denen geistliche Lie- 
der und liturgische Gesánge in Meditationen über den himmlischen 


84 Hermina Joldersma und Dieuwke van der Poel, „Sij singhen met soeter stemmen. 
Het liederenhandschrift Brussel KB II 26315 Nederlandse letterkunde 5 (2000), 113-137. 

85 Siehe hierzu Ulrike Hascher-Burger, ‚Zwischen Apokalypse und Hohemlied. Braut- 
mystik in Gesángen aus der Devotio Moderna; Ons Geestelijk Erf 72 (1998), 246-261. 

86 Burger, ‚Late medieval piety‘ (wie Anm. 1), 341-342. 

87 One can imagine that especially canonesses, who had committed themselves to 
celibacy, experienced intense joy in meditating about being united with the heavenly 
Bridegroom after their life on earth, during which they had renounced sexual pleasure. 
Evenduring her daily work of weaving, a Sister of Common Life might have the impres- 
sion that she was pressing the heavenly Bridegroom to her breast. Monks could only wait 
for spiritual Union with Christ“; ibid., 342-343. 

88 Siehe hierzu Burger, ,Mystische Vereinigung‘ (wie Anm. 1), S. 101-102. 
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Bráutigam eingebettet sind, lassen die zentrale Position des himmli- 
schen Bráutigams im Leben dieser Frauen besonders gut erkennen.?? 
Die Untersuchungen M.L. Carons zum Bild von Christus in Frauen- 
klóstern und bei den Schwestern vom Gemeinsamen Leben deuten in 
dieselbe Richtung. Caron stellte fest, ,dass in den Viten der Schwes- 
tern die Verehrung Christi als Bráutigam auf dem Vordergrund zu ste- 
hen scheint. Im männlichen Pendant dieser Lebensbeschreibungen, den 
Biografien der Brüder vom Gemeinsamen Leben und der Klosterbrüder 
von Windesheim kommt diese Typisierung von Christus als Bráutigam 
nicht oder kaum vor“? Eine eingehende vergleichende Untersuchung 
der Textmotive in Liedern aus Männer- und Frauenkonventen kónnte 
über geschlechtsspezifische Vorstellungen über das Jenseits náheren Auf- 
schluss geben.?! 

Als grundlegendes Beschreibungsmodell des Himmels diente in allen 
fünf Himmelsliedern die in der Johannesapokalypse beschriebene Vision 
des himmlischen Jerusalem am Ende der Zeiten. Allerdings wandelt sich 
in den Liedern diese Hoffnung der gesamten Christenheit am Ende der 
Zeiten zur persónlichen Heilserwartung jedes Einzelnen am Lebensende. 
Die Bezugnahme auf das persónliche Heil ist in den drei Liedern, die 
nur aus Kreisen der Devotio moderna überliefert sind, besonders gut 
erkennbar. In ihnen finden sich persónliche Formulierungen wie bei- 
spielsweise eine direkte Anrede des himmlischen Jerusalem (,,[herusa- 
lem luminosa 5 wo neun von sechzehn Strophen mit „In te“ beginnen) 
und auf die persónliche Situation der Menschen bezogene, pádagogisch 
aufbauende Schlussstrophen. Aber auch Strophe 19 in Petrus Damianis 


# Beispiele werden genannt in Hascher-Burger, ,Meditationsgesang und Andachts- 
lied: Geistliche Lieder in Gebetbüchern vor und nach der Reformation aus zwei Lüne- 
burger Frauenklöstern‘ (in Vorb., erscheint im Tagungsband zur Tagung Das deutsche 
Kirchenlied—Bilanz und Perspektiven einer Edition, Mainz 2008). 

°0 M.L. Caron, ‚Het beeld van Christus in de vrouwenkloosters en bij de Zusters van 
het Gemene Leven, Ons Geestelijk Erf 59 (1985), 457-469, hier 463: „In de vitae van de 
zusters lijkt de verering voor Christus als geestelijke bruidegom echter de boventoon te 
voeren. In de mannelijke pendant van deze vitae, de biografieén van de broeders van het 
Gemene Leven en van de kloosterlingen van Windesheim, komt de typering van Christus 
als bruidegom niet of nauwelijks voor“. 

?! Leider ist bisher nur wenig über unterschiedliche Motivik in der Meditation von 
Frauen und Männern in Kreisen der Devotio moderna bekannt. In einem noch nicht 
publizierten Aufsatz widme ich mich dieser Frage am Beispiel der Weihnachtsmeditation 
in Männer- und Frauengemeinschaften der Devotio moderna: „Weihnachtsmeditation in 
Liedern der Devotio moderna: Aspekte von Gender und Fokus“. 
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Lied „Ad perhennis vite fontem in der Christus als Siegespalme für den 
ermüdeten irdischen Kämpfer direkt angesprochen wird, bezieht sich auf 
das persónliche Seelenheil. 

Die Umsetzung der apokalyptischen Bibelmotive in den persónlichen 
Lebensraum des Sängers wird in Zwolle VI durch die Wahl eines die Lie- 
der ergánzenden Textauszugs aus De imitatione Christi noch zusätzlich 
unterstrichen. Dieser Text korreliert die Erwartung Christi an die per- 
sónliche Lebensleistung des Einzelnen, indem er die himmlische Herr- 
lichkeit als Lohn für die ausgehaltenen Mühen auf Erden in Aussicht 
stellt: „Schreibe, lies, singe, seufze, schweige, bete, ertrage männlich alle 
Widerwärtigkeiten, dieser aller und noch größerer Kämpfe ist das ewige 
Leben würdig^?? Die Umdeutung des endzeitlichen Himmels in einen 
persónlichen Himmel in Zwolle VI entspricht der Denk- und Glaubens- 
haltung spätmittelalterlicher Christen allgemein. Christoph Burger for- 
mulierte: „Wer während seiner Erdenzeit in seinem Lebenswandel unta- 
delig gewesen und in Frieden mit Gott und seiner Kirche gestorben ist, 
der darf sogar darauf hoffen, dass er beim Partikulargericht nach seinem 


Tode unmittelbar in den Himmel aufgenommen wird"? 


ZUSAMMENFASSUNG 


Fünf einstimmige lateinische Lieder zum Himmelreich stehen am Ende 
einer um 1500 entstandenen Liederhandschrift aus dem Fraterhaus in 
Zwolle. Sie hatten wahrscheinlich eine Funktion in der Bußmeditation 
dieser Gemeinschaft, in deren Rahmen das Himmelreich am Sonntag 
betrachtet wurde. 

Diese fünf Lieder schópfen aus drei in unterschiedlicher Weise mitein- 
ander kombinierten Motivkreisen: biblischen Motiven, Motiven aus der 
antiken Tradition des locus amoenus und Texten zur Meditation über das 
Himmelreich aus Kreisen der Devotio moderna. Drei dieser Lieder sind 
bisher nur aus Quellen dieser Bewegung bekannt, zwei waren schon vor 
der Entstehung der Handschrift weit verbreitet. Diese beiden älteren Lie- 
der stimmen in der Motivwahl mit den drei jüngeren Liedern überein 
und konnten daher problemlos in das Liedgut des Zwoller Fraterhauses 
integriert werden. 


92 Scribe, lege, canta, geme, tace, ora, sustine viriliter contraria, digna est hiis omnibus 
et maioribus preliis vita eterna“; Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie Anm. 2), 
S. 202. Thomas a Kempis, De imitatione Christi (wie Anm. 6). 

% Zitat Burger, ‚Endzeiterwartung‘ (wie Anm. 1), 29. 
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Die Lieder der Handschrift Zwolle VI wurden in früheren Zeiten vor 
allem mit Thomas a Kempis in Verbindung gebracht.?* Meine Analyse 
zeigt jedoch, dass nicht nur Gedankengut des Kempeners in diese Dich- 
tungen Eingang gefunden hat, sondern vielfältig auch Motive aus dem 
Tractatulus devotus des Florens Radewijns, dem Soliloquium von Ger- 
lach Peters, und in erster Linie Motive aus dem 24. Kapitel aus Gerard 
Zerbolts van Zutphen Schrift De spiritualibus ascensionibus, der Schrift, 
die als Inkunabel der Liederhandschrift vorgebunden ist und die Grund- 
lage für die Meditation über das Himmelreich im Rahmen der Bufime- 
ditation bildet. 

Diese Analyse kann nur einen ersten Eindruck geben, der mit Hilfe 
eines Vergleichs mit weiteren Meditationstraktaten auch anderer Auto- 
ren differenziert werden müsste.” Deutlich wird aber wohl auch jetzt 
schon, dass das geistliche Liedgut als Quelle für das Verständnis der 
Rezeption normativer Texte im Bereich der Meditation unentbehrlich 
ist. Geistliche Lieder erfüllten in der Meditation eine wichtige Rolle als 
Katalysatoren, mit deren Hilfe die Frommigkeit affektiv aufgeladen wer- 
den sollte.” Liedtexte mussten daher dem Meditationsthema entspre- 
chen, für das sie herangezogen wurden. Dank dieser engen Verknüpfung 
von Lied und Meditation bildet das Lied ein wichtiges Bindeglied zwi- 
schen normativer Meditationsanweisung und individueller Ausführung 
der Betrachtung. Daher kónnen Lieder, wie das Beispiel der Himmels- 
lieder in Zwolle VI zeigt, wertvolle Information über die individuelle 
Rezeption normativer Meditationstexte in der táglichen Meditationspra- 
xis bieten. 


% Siehe oben Anm. 22. 

?5 Zu nennen sind Gerard Zerbolt van Zutphen, Tractatus de reformacione virium 
anime oder Johannes Mauburnus, Rosetum exercitiorum spiritualium. 

?6 Hierzu Ulrike Hascher-Burger, ‚Music and Meditation: Songs in Johannes Mau- 
burnuss Rosetum exercitiorum spiritualium Church History and Religious Culture 88.3 
(2008), 347-369, bes. 357-360. 
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Die Texte stammen aus Hascher-Burger, Singen für die Seligkeit (wie 
Anm. 2), S. 181-201. Für den kritischen Kommentar zur Edition siehe 


ibid. 


1. O QUALIS QUANTAQUE LETICIA 


1. O qualis quantaque leticia resonat 


in celesti patria. 
2a. Ubi Ihesus gaudet cum Maria 


3a. Astant angelorum chori, 
laudes cantant creatori. 


4a. Tympanizant, cytharisant, 
volant alis, stant in scalis, 
pulsant nolis, stant in scolis 
coram summa trinitate. 


5a. Concors vox est omnium 
deum collaudancium, 

fervet amor mencium 

clare speculancium 

beatam trinitatem 

in una deitate. 


6a. Dominciones hos sequuntur, 
summon bono plene perfruuntur, 
quibus principatus coniugantur, 
letabunda semper caritate. 


7. Archangeli cum angelis 
alte iubilant in celis, 
vigilant, custodiunt, 
visitant, erudiunt 

pusillos cum maioribus. 


8a. Preces deo offerunt, 
dona eius referent, 
descendunt humiles, 
confortant debiles, 
exultant cum cantoribus. 


ga. O quam preclara regio 
et quam decora legio 
ex angelis et hominibus. 


2b. leto wltu, dulcis melodia. 


3b. Regem cernunt in decore, 
amant corde, laudant ore. 


4b. Clamat sanctus sanctus sanctus, 
fugit dolor, cessat planctus, 

letos omnes reddit cantus 

in superna civitate. 


5b. Quem adorat seraphim 
fervent cum amore, 
venerantur cherubyn 
ingenti cum honore, 
mirantur nimis throni 

de tanta maiestate. 


6b. Potestates cum virtutibus 
micant signis, tonant nubibus, 
malos arcent, tonis precent 
ammiranda semper pietate. 


8b. Hos ergo honorare 
nos decet et amare 
sinceris mentibus, 

votis ferventibus, 

lingua doctrina moribus. 


9b. O gloriosa civitas, 
in qua summa tranquillitas, 
lux et pax in cunctis finibus. 
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10a. Cives huius civitatis 10b. Non laborant nil ignorant, 
veste nitent castitatis, non temptantur, non vexantur, 
legem tenent caritatis semper sani, semper leti, 
firmum pactum unitatis. cunctis bonis sunt repleti. 

11a. O quam beata societas, 11.b Laudem ergo deo dicite, 
in qua regnat deus trinitas, omnes sancti simul psallite, 
habundat ibi pietas, qui vos per suam graciam 
cunctos illustrat veritas. ad tantam ducat gloriam. 


12. Benedictus deus. Amen 


2. AD PERHENNIS VITE FONTEM 


1. Ad perhennis vite fontem mens sitit nunc arida, 
claustra carnis presto frangi, clausa querit anima, 
gliscit, ambit, eluctatur exul frui patria. 


2. Cum pressuris ac erumpnis se gemit obnoxiam, 
quam amisit cum deliquit contemplatur gloriam 
presens malum auget boni perditi memoriam. 


3. Nam quis promat summe pacis, quanta sit leticia, 
ubi vivis margaritis surgunt edificia, 
auro celsa fulgent tecta, radiant triclinia. 


4. Nolis gemmis pretiosis hec structura nectitur, 
auro mundo tamquam vitro urbis via sternitur, 
abest linus, deest fimus, lues nulla cernitur. 


5. Hyems horrens, estas |324| [torrens] illic numquam seviunt 
flos purpureus rosarum ver agit perpetuum, 
candent lilia, rubescit crocus, sudat balsamum. 


6. Virent prata, vernant sata, favum mellis influunt 
pigmentorum spirat odor, liquor et aromatum, 
pendent poma floridorum non lapsorum nemorum. 


7. Non alternat luna vices, sol vel cursus siderum: 
agnus est felicis urbis lumen in occidium, 
nox et tempus desunt evum, diem fert continuum. 


8. Nam et sancti quique velut sol preclarus rutilant 
post triumphum coronati mutuo coniubilant 
et prostrati pungnas hostis iam securi numerant 


9. Omni labe defecati carnis bella nesciunt, 
caro facta spiritalis et mens unum senciunt, 
pace multa perfruentes scandala non perferunt. 
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10. Hys mortalibus exuti repetunt originem 
et presentem veritatis contemplantur speciem, 
hinc vitalem vivi fontis hauriunt dulcedinem. 


11. Unde statum semper idem existendi capiunt 
clari vividi |325| iocundi nulli patent casibus, 
absunt morbi, semper sanis senectus iuvenibus. 


12. Hinc perhenne tenent esse nam transire transiit, 
inde virent, vigent, florent, corruptela corruit, 
immortalitatis vigor mortem iam absorbuit. 


13. Qui scientem cuncta sciunt quid nescire nequeunt 
nam et pectoris arthana penetrant alterutrum 
unum volunt, unum nolunt, unitas est mencium. 


14. Licet cuique sit diversum pro labore premium, 
caritas hoc suum facit quod amat in altero, 
proprium sic singulorum commune fit omnium. 


15. Ubi corpus illuc iure congregantur aquile, 
quo cum angelis et sancte recreamur anime, 
uno pane vivunt [cives] utriusque patrie. 


16. Avidi semper et pleni, quod habent, desiderant, 
non sacietas fastidit neque fames cruciat, 
inhyantes semper edunt et edentes iubilant. 


17. Novas semper armonias vox meloda concrepat 
et in iubilum prolata mulcent aures organa 
digna, per quem sunt victores, regi |326| dant preconia. 


18. Felix celi, que presentem regem cernit anima, 
et sub se spectat alterni orbis volvi machinam, 
solem lunam [et] globosa bini cursus sidera. 


3. IHERUSALEM LUMINOSA 


1. Iherusalem luminosa, vere pacis visio, 
felix, nimis ad formosa summi regis mansio, 
de te, o quam gloriosa dicta sunt a seculo. 


2. |327| De tue quidquid scripserunt sancti laudis gloria 
tantum nobis hocliquerunt pia pro memoria 
pe[ne]trare nequierunt fundi tui conditi. 


3. Lapidibus expolitis | structa tu mirifice 
gemmis auro claris vitris  decoratis vndique 
porte fulgent margaritis, platee sunt auree. 
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4.Inteiugiter iocundum alleluia canitur, 
solempne ac letabundum semper festum agitur, 
totum sanctum, totum mundum in te quidquid cernitur. 


5. In te numquam nubilata aeris temperies, 
sole solis illustrata semper [est] meridies, 
in te non nox fessis grata nec labor, nec inquies. 


6. In te florida vernalis perdurat amenitas, 
ferax semper estivalis rutilat serenitas, 
autumpnalis seu brumalis procul est frigiditas. 


7. Quidquid libet hic dulcoris avium in cantibus, 
quidquid iubili canoris musicis in actibus, 
inte plenum hoc saporis habundat diffusius. 


8. In te robusta iuventus in evum non deperit 
senex seu morte preventus in te nec est nec erit 
sed neque futurum tempus, presens numquam preterit. 


9. In te nec quicquam molestum nec languor nec gemitus 
ne umquam |328| quid inmodestum nec dolus nec facinus, 
sed neque quid inhonestum, nec culpa, ne dedecus. 


10. In te vivus continetur fons bonorum omnium 
in quo plene possidetur totum tanquam proprium 
quidquam corpori videtur sine menti congruum. 


11. In te florens pulchritudo supra solem fulgida, 
velox nimis promptitudo prout wlt agilima 
preponens que fortitudo virtus ut angelica. 


12. In telibertatis claret insignis nobilitas 
numquam languet, numquam aret confirmata sanitas, 
voluptate numquam caret iugis hec integritas. 


13. In te durat longitudo sempiterni temporis 
que plena beatitudo reformati corporis 
in hac par similitudo | redemptis et angelis. 


14. O quam vere gloriosum eris corpus fragile, 
cum fueris tam formosum, forte, sanum, agile, 
liberum, voluptuosum, in evum durabile. 


15. Nunc libenter ac ferventer laborum fer onera, 
habeas ut affluenter [dona quam magnifica 
doterisqueluculenter] gloria perpetua. 


16. Eterne glorificata sit beata trinitas, 
a qua celestis fundata Iherusalem civitas, 
in qua sibi frequentata sit laudis immensitas! 


Amen. 
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4. NEC QUISQUAM OCULIS VIDIT 


1. Nec quisquam oculis vidit neque ullis sensibus, 
nec quis cogitare scivit de mundo viventibus, 
quam bona deus promisit hic se diligentibus. 


2. Si caro glorificata dona capit talia, 
anima plene beata habebit o qualia 
sibi nude revelata sponsi sui gloria! 


3. Ibi namque sciendorum plena sapiencia 
cunctorum ac singulorum concors amicicia, 
nostrorum ut oculorum iocunda concordia. 


4. Ibi vere potestatis gloriosa dignitas 
singulis ut dei natis honoris sublimitas 
gaudium eternitatis  veraque securitas. 


5. Sic mens habebit tenorem totalis sciencie 
amicicie dulcorem pacis ac concordie 
potesta|330|tem et honorem gaudens securissime. 


6. Eya, quam mire gaudebit beata tunc anima, 
cum circumquaque habebit tam immensa gaudia, 
nec ullo umquam egebit, augetur quo gloria! 


7. Omnisensusensitive vigens deum senciet, 
mente[que] intellective clare hunc intelliget, 
quem amplectens unitive supra mentem diliget. 


8. Vultu sponsi eritleta tunc vis irascibilis 
summo bono tunc quieta vis concupiscibilis 
totaque vero repleta vis racionabilis. 


9. Racio tunc veritate clare illustrabitur, 
memoria summa pace plene quietabitur, 
voluntasque bonitate tota transformabitur. 


10. Consecuta iam predicta foris, intus, undique, 
sancta mens quam benedicta coram rege glorie, 
sic tota circumamicta claritatis lumine! 


11. O quantum hec iocundatur presens sponsi wltui, 
que intrasse gloriatur in gaudium [domini] 
cibo quoque saginatur eodem quo angeli 


12. Noli flere nectristari homo pusillanimis, 
si contingat te vexari laboribus |331| variis 
seu graviter impugnari temptamentis demonis. 


13. En audis, quod non condigne passiones seculi 
ad promissum tam insigne sempiterni premii, 
quo dotabuntur benigne cuncti dei famuli. 
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14. Autorlucisetrex pacis dona participium 
tue nobis claritatis per unicum filium 
et per fontem caritatis almum tuum spiritum. 


Amen. 


5. URBS BEATA IHERUSALEM 


1. Urbs beata Iherusalem, dicta pacis visio, 
que construitur in celis vivis ex lapidibus 
et angelis coronata ut sponsata comite. 


2. Nova veniens e celo nupciali thalamo 
preparata ut sponsata copulata domino 
platee et muri eius |332| ex auro purissimo. 


3. Porte nitent margaritis abditis patentibus 
et virtute meritorum illuc introducitur 
omnis pro Cristi nomine hic in mundo premitur. 


4. Tunsionibus pressuris expoliti lapides 
suis coaptantur locis per manus artificis 
disponuntur permansuri sacris edificiis. 


5. Angulare fundamentum lapis Cristus missus est 
qui compage parietis in utroque nectitur, 
quem Syon sancta suscepit, in quo credens permanet. 


6. Hoc in templo, summe deus, exoratus adveni 
et clementi bonitate precum vota suscipe, 
largam benedictionem hic infunde iugiter. 


7. Hic promereantur omnes petita accipere 
et adepta possidere cum sanctis perhenniter, 
paradisum introire translati in requiem. 


8. Gloria et honor deo usque quo altissimo, 
una patri filioque, inclito paraclito, 
cui laus est et potestas per eterna secula. 


Amen. 


MYNE LIEBEN DOECHTERN. 
AUF DER SUCHE NACH DER IDEALEN 
MADCHENLEKTURE IM MITTELALTER 


BARBARA FLEITH 


EINLEITUNG 


»... damit sie (die jungen Mädchen) von ihnen (den Heiligen) [...] wahre 
Gottesfurcht, standhaften Glauben, zuverlässige Hoffnung, christliche Ge- 
duld, freudige Bestándigkeit, [...] unterordnenden Gehorsam gegen 
Autoritáten und Eltern, [...] jungfráuliche Vorbildlichkeit und Keusch- 
heit, Großzügigkeit Armen und Bedürftigen gegenüber, Aufrichtigkeit 
und Wahrheit lernen.“? 


Tugendfrüchte wie diese stellen sich ein, wenn junge Mädchen Heilige 
und Märtyrerinnen als Vorbilder nehmen und an ihren Lebensbeschrei- 
bungen lernen, was christliche Lebenspraxis ausmacht. Dieser Rat gehórt 
in den Rahmen des gut dokumentierten Bemühens um Mádchenbildung 
und -erziehung im aufblühenden Protestantismus. Er stammt aus Kon- 
rad Portas Jungfrawen Spiegel? einem protestantischen „Exempelbuch“ 
und „Heiratsratgeber für junge Mädchen“? Im angehängten Heiligen- 
kalender sind—dem Adressatinnenkreis entsprechend—ausschlieflich 
Lebensbeschreibungen junger Märtyrerinnen versammelt, u.a. von 
Theodosia, Dorothea, Ruffina, Cácilia, Appolonia, Agnes, Agatha, Mar- 
gareta und Thekla. Nach Aussage des Autors seien diese ,Exempel 


* Im vorliegenden Beitrag wurden die in einzelnen Textausgaben diakritisch gesetz- 
ten Vokale hinter dem Bezugsvokal angeordnet. 

! „das sie von jnen [...] lernen/ ware Gottes furcht/ bestendigen Glauben/ gewisse 
Hoffnung/ Christliche Gedult/ frewdige Bestendigkeit / [...] Vnterthenigen Gehorsam/ 
gegen Oberkeit/ vnd Eltern/ [...] Jungfrewliche Zucht/ vnd Keuschheit/ Wolthetigkeit 
gegen Arme/ vnd Dürfftige/ Auffrichtigkeit vnd warheit [...].“ Zitiert nach Susanne 
Barth, Jungfrauenzucht. Literaturwissenschaftliche und pädagogische Studien zur Mäd- 
chenerziehungsliteratur zwischen 1200 und 1600 (Stuttgart, 1994), S. 257-258. 

? Konrad Porta, Jungfrawenn Spiegel. Aus Gottes Wort/ vnd D.M. Lutheri Schrifften/ 
nach Ordnung der heiligen zehen Gebot/ mit vleis zugerichtet. Sampt angehengten kurz- 
ten Historien/ der heiligen Jungfrawen/ welcher Namen im Calender stehen (Eisleben) 
1580, Faksimileausgabe mit Einleitung und Anmerkungen hg. v. Cornelia Niekus Moore 
[Nachdrucke deutscher Literatur des 17. Jahrhunderts 76] (Bern, 1990). 

? Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 239. 
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bewusst knapp gehalten und auf die Fassungskraft "junger Jungfrawen 
[...] zugeschnitten" und „nach ordnung des Calenders oder der Monat 
im jar angeführt [...], auff das eine jede [Leserin] die Legenda/ welche sie 
zu wissen begeret/ desto ehe finden könne“? 

In meiner Untersuchung geht es um die Frage nach der mittelal- 
terlichen Tradition dieses protestantischen Bemühens, gerade Mädchen 
die Lektüre von Heiligen- und Märtyrerinnenlegenden zu empfehlen. 
Dass diese Lebensbeschreibungen in idealer Weise für die Belehrung 
von Mädchen geeignet sind, dürfte außer Frage stehen. So halt Katherine 
Lewis nach ihrer Untersuchung der Verháltnisse im spátmittelalterlichen 
England fest: „[...] virgin-martyrs were perceived as model girls, in both 
presentation and reception, and [...] their lives were useful tools in the 
training of young women". 

Mein Interesse betrifft die Rezeptionsprozesse selber: Gibt es Nach- 
weise dafür, dass man den Mádchen Bücher mit hagiographischen Stof- 
fen in die Hände gab? Gehórten Legenden eventuell sogar zu den Erst- 
lektüren von Mädchen, lernten Mädchen—außer am Psalter—auch an 
Legendenbüchern lesen? Eine solche Rezeption von Legenden würde den 
Bestimmungsrahmen hagiographischer Literatur bereichern und modi- 
fizieren und erlaubte Nuancierungen psycho-pádagogischer Vorstellun- 
gen über die mittelalterliche Mädchenerziehung. Denn wáre es erwiesen, 
dass Mädchen ihre ersten persónlichen Leseerfahrungen z. B. an Márty- 
rerinnenleben machten, und diese Lektüre sie als Vorbildlektüre in ihrer 
Entwicklung bis zur Adolenszenz begleitete, kónnte man sich sehr viel 
besser vorstellen, welche Werte durch persónliche, frühe Lektüre beson- 
ders stark verinnerlicht wurden, und warum und in welchem Masse das 
Heiligkeitsideal der Martyrerinnen auf die Konstruktion der Persónlich- 
keit bei mittelalterlichen Mádchen und Frauen gewirkt haben musste. 

Vielversprechend heißt es in der Einleitung zum Handbuch der 
Kinder- und Jugendliteratur für den Zeitraum vom Beginn des Buch- 
drucks bis 1570 [im Folgenden Handbuch], Heiligenlegenden gehórten 
zu den Werken, die „seit langer Zeit mit zu einer bevorzugten Lektüre 
von Kindern und Jugendlichen zählten“ und ein „durchgängiges Element 
der Lektüre von Kindern und Jugendlichen“ bildeten.” 


^ [bid., S. 254. 

5 Ibid., S. 238. 

$ Katherine J. Lewis, ‚Model Girls? Virgin-Martyrs and the Training of young women 
in late medieval England, in Young Medieval Women, hg. v. Katherine J. Lewis, Noël James 
Menuge und Kim M. Phillips (Stroud, 1999), S. 25-46, hier S. 25. 

7 Otto Brunken, Einleitung; in Handbuch zur Kinder- und Jugendliteratur. Vom 
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Eine erste Suche nach konkreten Belegen fiir eine solche Rezeption 
hagiographischer Texte oder Stoffe durch Kinder und Jugendliche ergab 
nur wenige Resultate.? 


- [n diesen Zusammenhang gehórt z. B. der Ratschlag, gemalte Szenen 
aus Heiligenleben für die Erziehung der Kleinkinder zu verwenden. 
Diesen ganz kleinen Kindern sollen nach antik-mittelalterlicher Auf- 
fassung? Lieder gesungen und Geschichten vorgelesen oder erzählt 
werden, nicht jedoch „Ammenmärchen“ mit Gespenstern, weil klei- 
ne Kinder dadurch erschreckt!? und ihre Phantasie mit „törichten 
und schädlichen Vorstellungen"! angefüllt werden könnten. Viel 
besser eigneten sich nach Giovanni Dominici (1405) für ein christ- 
lich geprägtes Erziehungsprogramm die Vorbilder der Heiligen: 


Sorge dafür, dass sich in deinem Haus Bilder von heiligen Knaben oder 
Jungfrauen befinden. An ihnen soll sich dein Kind sozusagen noch in 
den Windeln erfreuen als an seinesgleichen, da es in diesen Bildern den 
Ausdruck seines eigenen Verlangens finden wird. Die ganze Darstellung 
soll daher dem kindlichen Alter entsprechend und ansprechend sein. 
Was hier von Bildern gesagt wird, gilt natürlich ebenso von Statuen und 
Schnitzwerken. Passend wäre demnach das Bild der allerseligsten Jungfrau 
Maria mit dem Kind, das einen Vogel oder Apfel in seinen Händchen hält, 
auf dem Arm. Geeignet ist auch die Darstellung des Jesuskindes an der 


Beginn des Buchdrucks bis 1570, hg.v. Theodor Brüggemann in Zusammenarbeit mit 
Otto Brunken (Stuttgart, 1986) (im Weiteren „Handbuch“), Sp. 1-109, hier Sp. 4. Das 
Fehlen konkreter Angaben zur hagiographischen Literatur liegt an der Konzeption des 
Handbuchs: Da nur wenige Heiligenlegenden direkt für Kinder verfasst seien (Sp. 4), 
diese aber nicht als solche in gedruckter Form fassbar sind, mussten sie ausgeschlos- 
sen bleiben. —Jocelyn Wogan-Browne, ,Saints’ Lives and the Female Reader‘, Forum for 
Modern Language Studies 27 (1991), 314-332, hier 330 Anm. 5, meint, Märtyrerinnen- 
legenden dienten „widows with the married, and maidens above all“. Shulamith Shahar, 
Kindheit im Mittelalter, übers. v. Barbara Brumm, 3. Aufl. (Düsseldorf, 2003), S. 253, geht 
davon aus, dass adlige Mädchen ab dem 12. Jahrhundert in der Volkssprache lesen lern- 
ten. „In lateinischer Sprache lernten sie Bibelstellen auswendig, Auszüge aus den Heili- 
genviten, Gebete und Psalmen“. Auch hier gibt es dafür keine näheren Quellenangaben. 

* Der 1444 in Hagenau gestorbene Schulherr Konrad Dangkrotzheim verfasste einen 
Reimkalender nach dem Kirchenjahr, damit Kinder die Heiligennamen mit Attributen 
auswendig lernen konnten, d.h. es geht hier nicht um die erbauliche Lektüre von Heili- 
genleben, vgl. ,Dangkrotzheim, Konrad) in Handbuch (wie Anm. 7), Sp. 987. 

? Vgl. z.B. Aegidius Romanus, ‚De regimine principum Fürstenspiegel 1277-1279; 
in Klaus Arnold, Kind und Gesellschaft in Mittelalter und Renaissance. Beitrüge und Texte 
zur Geschichte der Kindheit [Sammlung Zebra, Reihe B, Bd. 2] (Paderborn, 1980), S. 123 
und 124. 

10 Mapheus Vegius, ‚De educatione liberorum— Erziehungslehre 14445 ibid., S. 155. 
11 (Pseudo-?)Plutarch, ‚Über die Erziehung der Kinder (50-125), ibid., S. 90. 
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Mutterbrust oder wie es auf dem Schoss der Mutter schläft; ferner wie 
Jesus artig und gehorsam vor der Mutter steht, oder wie Jesus zeichnet, 
während seine Mutter nach dieser Zeichnung stickt. Gleichsam sich selbst 
kónnte das Kind im heiligen Johannes erkennen, wie er als Kind im rauhen 
Kamelhaarkleid in die Wüste geht, dort mit den Vógeln spielt, sich mit 
Honigtau von den Blättern nährt und auf dem Erdboden schläft. Gut 
ware auch, wenn das Kind Jesus und Johannes den Täufer oder auch 
Jesus und den Evangelisten Johannes als Kinder gemalt sáhe. [...] Zu 
empfehlen sind schließlich Bilder der heiligen Agnes mit dem Lamm, 
der heiligen Cácilia mit dem Kranz von Rosen, der heiligen Elisabeth 
mit dem Rosenwunder oder der heiligen Katharina mit dem Rad. Diese 
und áhnliche Bilder würden ihnen gleichsam mit der Muttermilch Liebe 
zur Tugend, Verlangen nach Christus [...] einflößen und sie [...] durch 
die Betrachtung der Heiligen anleiten und hinführen zum Heiligsten der 
Heiligen [...]? 


Unter didaktischem Aspekt ist interessant, dass hier das durch das Vor- 
bild vermittelte Identifikationsangebot thematisiert wird: auch im Mit- 
telalter legte man Wert darauf, Kindern Identifikationsfiguren gleichen 
Alters, die ihre eigenen Bedürfnisse thematisieren oder ins Bild setzen, 
anzubieten. 


- [m gleichen Jahrhundert mahnt Johannes Gerson die Erzieher, das 
Kind neben dem eigenen guten Beispiel auch durch den Bericht über 
positive Exempelfiguren zur Nachahmung zu stimulieren, wobei die 
Legenden der Heiligen und Altváter die besten Vorbilder bereitstell- 
ten.!? 

- Die ausdrückliche Empfehlung, Kinder und Jugendliche im Lese- 
alter Heiligenviten lesen zu lassen, findet sich in den im Mittel- 
alter Bernhard von Clairvaux zugesprochenen, aber auf Wilhelm 
von Saint-Thierry zurückgehenden Empfehlungen für die Ausbil- 
dung der Karthäusernovizen, die Vincent de Beauvais in seinem Spe- 
culum historiale wiedergibt. Unter den Büchern, die den Novizen 
für Lektüre und Meditation anzubieten seien, werden hier neben 
den Lebensbeschreibungen Christi und den Schriften der Kirchen- 
väter die Heiligenviten genannt, weil diese nicht zu schwer zu lesen 
seien, die Seele zur Gottesliebe führten und das eigene menschliche 
Leben relativierten. Von der Lektüre zu diffiziler Texte wird dagegen 


12 Giovanni Dominici, ‚Familienerziehung 14057 ibid., S. 140-141. 
13 Johannes Gerson, ‚De parvulis trahendis ad Christum, in Du Pin, Hg., Johannis 
Gersonii, Opera omnia, 5 Bde., (Antwerpen, 1706), 3: 278. 
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abgeraten, da diese ermiide, nicht zur Starkung der Seele beitrage, die 
guten Absichten zerstöre und die Sinne betaube.'* 

- Dass auch junge Mädchen Legenden lesen sollen, belegen die Lek- 
türeanleitungen aus dem Ende des vierzehnten Jahrhunderts, die ein 
betagter Pariser Bürger für die Erbauung und Erziehung seiner fünf- 
zehnjáhrigen Ehefrau verfasste. Sie soll die Bibel, die franzósische 
Legenda Aurea, die Apokalypse, das Leben der Väter und andere gute 
Bücher auf Französisch lesen.” 

- Christine de Pizan wendet sich in ihrem Kapitel ,ci parle pour les 
pucelles an Mädchen, die noch Jungfrauen sind („qui sont en [estat 
de virginité“); denjenigen, „qui attendent lestat de mariage“, rät 
Christine die Verehrung Mariens und der heiligen Jungfrauen und 
die Lektüre der Heiligenleben: „Si affiert aussi a pucelle estre devote, 
par especial vers Nostre Dame, vers saincte Katherine et toutes vier- 
ges, et se elle scet lire, en lise voulentiers les vies [...]“'° 


Da sich ausdrückliche Belege für die direkte Rezeption von Hagiogra- 
phie durch Kinder und Jugendliche nur spärlich finden lassen, móchte 


14 ,[...] Amorem ergo dei in homine ex gratia genitum lectio lactat, meditatio pas- 


cit, oratio confortat et illuminat. Animali vero et novo in Christo homini, ad excitanda 
eius interiora, melius et tucius proponuntur legenda et meditanda redemptoris nostri 
exteriora et ostendendum in eis exemplum humilitatis, provocatio caritatis et affectus 
pietatis, et de scripturis sanctis et sanctorum tractatibus patrum moralia queque et pla- 
niora. Proponenda etiam sunt ei gesta vel passiones sanctorum ubi vero nec laboran- 
dum ei sit in planicie ystoriali et semper aliquid occurrat quod novicium novicii ani- 
mum excitet ad amorem dei et contemptum sui. Porro alie hystorie delectant quidem 
cum leguntur, sed non edificant, quin pocius mentem inficiunt et in tempore orationis 
vel spiritualis meditationis inutilia queque vel noxia memoriam de memoria scaturire 
faciunt. Lectionis quippe modum similis meditatio sequi solet. Difficilium etiam lectio 
scripturarum fatigat et non reficit teneriorem animum, frangit intentionem, hebetat sen- 
sum. [...] Vincent de Beauvais, ‚De informatione Novicii et amore Christi CXV$ Spe- 
culum historiale 29 (Douai, N°. 28), Kap. 115; der Text ist elektronisch erfasst aufgrund 
der Arbeiten des Atelier Vincent de Beauvais, ARTeM, Université de Nancy 2 und kann 
nach Anmeldung konsultiert werden unter http://atilf.atilf.fr/bichard/ (letztes Zugriffsda- 
tum: 5.12.2009).— Wilhelm von Saint-Thierry, Epistola ad fratres de Monte Dei; benutzte 
Ausgabe: Guillaume de Saint-Thierry, Lettre aux frères du Mont-Dieu (lettre dor), intro- 
duction, texte critique, traduction et notes par Jean Déchanet [Sources Chrétiennes 223] 
(Réimpression de la 1ére impression, Paris 2004), S. 280. 

15 Richard H. Rouse und Mary A. Rouse, Illiterati et uxorati. Manuscripts and their 
makers. Commercial Book Producers in Medieval Paris 1200 -1500, 2 Bde. (Turnhout, 
2000), 1:187. 

16 Christine de Pizan, Le livre des trois vertus, hg. v. Charity Cannon Willard in Zusam- 
menarbeit mit Eric Hicks [Bibliothéque du quinziéme siécle 50] (Paris, 1989), S. 194-196. 
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ich bei meiner Suche auch indirekte Hinweise berücksichtigen: ich 
móchte fragen, ob und inwiefern deutschsprachige Literatur, die (auch) 
für Kinder und Jugendliche bestimmt war, bei einer eventuellen Vor- 
bildgestaltung hagiographische Elemente verarbeitet. Ich denke hier z. B. 
an die Verwendung von einzelnen Legendenepisoden als exempla wie in 
den im Mittelalter weit verbreiteten Exempelsammlungen. Ein Zeugnis 
dafür ist das aus dem vierzehnten Jahrhundert stammende, anonym in 
Dialogform abgefasste Exempelbuch Der Seelentrost,* das „jugendlichen 
Lesern" zugedacht war, denn ,in einer Reihe von Exempeln werden— 
entgegen den Vorbildern— Kinder zu Handlungstrágern gemacht"? Als 
exempla für die Veranschaulichung von Lehren werden neben ,sagen- 
haften Stoffen‘, ,, Abenteuergeschichten" und „schwankhaften Erzählun- 
gen? auch ausgewählte und gekürzte Passagen aus Legenden, vor allem 
Märtyrerlegenden erzählt; die Legenden „sind nur in den seltensten Fäl- 
len vollständig“? Einerseits zeichnet sich die Wiedergabe der Passa- 
gen durch Kürzung, andererseits durch fabulierfreudige Ausschmückung 
aus.” Dieses Exempelbuch dokumentiert, dass Jugendliche im Mittel- 
alter auch außerhalb der spezifisch hagiographischen Gattungen wie 
Legenden oder Legendaren mit Hagiographie vertraut gemacht wurden. 
Das Buch zählt damit zu den Zeugnissen, die eine Tradition der eingangs 
zitierten spáteren protestantischen Benutzung auch für das Mittelalter 
belegen. 

Dies lässt sich nun noch an anderen Beispielen zeigen, so dass auch 
für das Mittelalter behauptet werden kann, dass Kinder und Jugendliche 
sich direkt mit hagiographischen Texten auseinandersetzten, auch wenn 
es dafür heute nur noch selten ausdrückliche Nachweise gibt. Dabei kann 
jedoch nie ausgeschlossen werden, dass die Kinder und Jugendlichen 
die Bücher nicht selber lasen, sondern dass sie ihnen nur vorgelesen 
wurden. 


7 Ähnlich indirekt verfáhrt Lewis, ‚Model Girls‘ (wie Anm. 6), wenn sie davon aus- 
geht, dass Legendentexte zur Belehrung für Kinder und Jugendliche speziell für Mädchen 
verwendet wurden, weil Legenden in mittelalterlichen Hausbüchern (household manus- 
cripts) überliefert werden, in denen auch andere volkssprachige Schul- oder Erziehungs- 
texte enthalten sind, vgl. S. 36-37. 

18 Margarete Schmitt, Hg., Der grosse Seelentrost: ein niederdeutsches Erbauungsbuch 
des vierzehnten Jahrhunderts (Kóln, 1959), S. 139. 

1% Ingrid Hruby, ,1474 ‚Der selen troist‘ in Handbuch (wie Anm. 7), Sp. 158-180, hier 
Sp. 159. 

20 Ibid., Sp. 161. 

?! [bid., Sp. 170. 

22 Ibid., Sp. 172. 
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Mein Schwerpunkt bei der Suche nach hagiographischem Material 
in Texten, die nicht eigentlich als Legenden zu betrachten sind, soll 
auf deutschsprachigen Mádchenlektüren liegen, da dieser Bereich noch 
recht wenig untersucht wurde. 

Der abschließende Teil der vorliegenden Untersuchung möchte eine 
Perspektive auf zukünftige Forschungen eróffnen. Ich móchte das hier 
zusammengestellte Textcorpus nach typischen literarischen Gestaltungs- 
weisen für Mädchen befragen, um der zukünftigen Anlage eines Inven- 
tars von „Charakteristika“ mädchenspezifischer Lektüre im Mittelalter 
vorzuarbeiten. 


ABGRENZUNGEN 


Kind—Jugendlicher 


Wenn ich die Bezeichnung ,,Kinder und Jugendliche" für das Mittelalter 
benutze,? richte ich mich nach einer der móglichen mittelalterlichen 
Lebensaltereinteilungen, die die infantia (bis zu sieben Jahren) von der 
pueritia (bis zu zwólf Jahren bei Mádchen oder vierzehn Jahren bei 
Jungen) und der folgenden adolescentia trennt.” Auf Hans Baldungs 
Tafelbild über die ,sieben Lebensalter der Frau^ werden diese beiden 
Altersstufen durch die beiden links stehenden Figuren repräsentiert.” 
In der deutschsprachigen mittelalterlichen Literatur gibt es keine fixen 
Termini, die Kinder und Jugendliche der verschiedenen Altersgruppen 
klar unterscheiden. Der Oberbegriff kint”° wird für Jungen und Mäd- 
chen aller dieser drei Lebensabschnitte und sogar weit darüber hinaus 
verwendet: für alle Menschenkinder und solche, die noch lernen müssen. 
Für das Kleinkind wird manchmal die Diminutivform kindelín? benutzt. 
Für das kleine Mädchen und das Mädchen als Kind zwischen sieben und 
zwolf Jahren wird neben maget/maid auch magedin/magetlin/maidlin 
benutzt. Für das Mädchen im Heiratsalter, d.h. ab zwölf Jahren, wird oft 


23 Vgl. dazu auch Brunken, ‚Einleitung‘ (wie Anm. 7), Sp. 11-15. 

2f Vgl. dazu Klaus Arnold, ,Kind’, in Lexikon des Mittelalters, 9 Bde. (Stuttgart, 1999), 
5: 1142. 

25 Hans Baldung, Die sieben Lebensalter der Frau, Tafelbild um 1530, Leipzig, Mu- 
seum der bildenden Künste. 

2° Für die Nachweise für diesen und für die folgenden Termini siehe die einschlägigen 
mittelhochdeutschen Wórterbücher wie z. B. Mittelhochdeutsches Wórterbuch, mit Benut- 
zung des Nachlasses von Georg Friedrich Benecke hg. v. Wilhelm Müller und Friedrich 
Zarncke, 4 Bde. (Leipzig, 1854-1866, Nachdruck Stuttgart, 1990). 

” Vgl z.B. die Bezeichnungen für den neugeborenen Tristan (Gottfried von 
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der Begriff juncvrouwe verwendet. Leider kann man von der Verwen- 
dung der Ausdrücke in den Texten nicht automatisch auf die Altersperi- 
ode des Kindes oder des Jugendlichen schließen, da diese Begriffe nicht 
ausschließlich für eine Altersstufe, sondern vermischt benutzt wurden. 
Für die vorliegende Untersuchung verstehe ich unter der Bezeichnung 
„Kinder und Jugendliche“ solche ab circa sieben Jahren bis in die ersten 
Jahre nach der Pubertät. Für Mádchen bedeutet dies die Zeit des Lesen- 
lernens bis kurz vor oder nach der Eheschließung oder den Jahren des 
Noviziats, denn im Unterschied zur Moderne fällt die Pubertätszeit der 
Mädchen oft mit der Zeit ihrer Verheiratung oder dem Noviziat zusam- 
men.? Kim Phillips benutzt für die Phase der adolescentia den Begiff 
maidenhood. Sie situiert diese Phase von circa zwölf bis circa 25 Jahren 
und versteht sie als das „perfect age of womans life“, das durch die Span- 
nung zwischen sexueller Anziehung des Kórpers des jungen Mädchens 
und dessen Bemühen um Keuschheit charakterisiert sei. In mittelalterli- 
chen literarischen und auf bildlichen Darstellungen von Märtyrerinnen 
z. B. würden diese eindeutig der Altersgruppe der maidenhood zugewie- 
sem 

Trotz—oder vielleicht wegen— dieses frühen Eintritts in die Welt der 
Erwachsenen ist die Literatur für diese jugendlichen Rezipientinnen in 
erster Linie ein Versuch der Umwelt, Verunsicherung der Jugendlichen 
zu bekámpfen und dem Bedarf an Orientierung für den neuen Stand und 
an Vermittlung der damit verbundenen Rollenerwartungen nachzukom- 
men. 


Lesefühigkeit — Ausbildung 


Die Lesefáhigkeit ist nur eine der Móglichkeiten im Mittelalter, sich mit 
Literatur zu bescháftigen. Das Zuhóren von mündlich vermitteltem Wis- 


Strassburg, Tristan, hg.v. Karl Marold, unveránderter vierter Abdruck nach dem drit- 
ten, mit einem auf Grund von F. Rankes Kollationen verbesserten Apparat, besorgt von 
Werner Schróder (Berlin, 1977), V. 1786) oder für Parzival (Wolfram von Eschenbach, 
Parzival, hg. v. Karl Lachmann, 6. Ausg. (Berlin, 1926), 112, 6). 

28 Erst seit dem Ausgang des letzten Jahrhunderts wird dem Mádchen im Mittelal- 
ter verstárkt Interesse entgegengebracht, vgl. z. B. Kim M. Phillips, The Medieval Mai- 
den: Young Womanhood in Late Medieval England (Diss. University of York, 1997, unver- 
ôffentlicht). Caroline M. Barron, ;Ihe Education and Training of Girls in Fifteenth- 
Century London; in Courts, Counties and the Capital in the Later Middle Ages, hg. v. Diana 
E.S. Dunn (New York, 1996), S. 139-153. 

?? Kim M. Phillips, , Maidenhood as the perfect Age of Womans Life’ in Lewis, Menuge 
und Phillips, Young Medieval Women (wie Anm. 6), S. 1-24. 
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sen in Form von Vortragen (z. B. Predigt) oder Vorlesen ist eine zusätzli- 
che Art und Weise, zu Kenntnissen—auch tiber Literatur—zu gelangen. 
Da hier in erster Linie über „Lektüren“ für Kinder und Jugendliche nach- 
gedacht werden soll, dürfen einige Gedanken zur Lesefáhigkeit privile- 
gierter mittelalterlicher Kinder und Jugendlicher nicht fehlen. 

Für das Mittelalter ist der Erwerb der Lesefáhigkeit für Jungen relativ 
gut, für Mädchen dagegen schlecht belegt. Lesen lernen kleine Jungen ab 
sieben Jahren entweder am heimatlichen Fürstenhof oder in der Kloster- 
schule, spáter auch im Bürgerhaus und in der stádtischen Latein- oder 
Elementarschule; sie lernen zuerst die Buchstaben des Alphabets ken- 
nen, mit deren Hilfe sie in lateinischen Texten Wórter zu identifizieren 
lernen; dies geschieht meist an den Psalmen, wobei der lateinische Psal- 
ter als Übungstext gleichzeitig auswendig gelernt wird: ,den Psalter ler- 
nen“ heißt „lesen lernen*?? Mit dem Lesenlernen war also auch der erste 
Schritt zum Erlernen der lateinischen Sprache getan, obwohl die Bedeu- 
tungserklärungen der lateinischen Wörter erst im eigentlichen Gramma- 
tikunterricht vorangetrieben wurden. 

Diesem Lesen- und Spracherlernen dienen neben dem Psalter auch die 
mittelalterlichen Bearbeitungen antiker Schultexte, im Elementarunter- 
richt der Fabeln von Aesop,*! Sprüche oder Rätsel, oder die sogenannten 
Colloquia, z. B. die des Aelfric und seines Schülers Aelfric Bata aus dem 
elften Jahrhundert.? Es handelt sich dabei um lateinische Dialoge, die 
beispielsweise den Schüleralltag vom Morgen bis zum Abend themati- 
sieren. Hierbei geht es um Gespráche zwischen den Schülern oder zwi- 
schen Schülern und Lehrer, um die lateinischen Begriffe für den Schüler- 
und Klosteralltag kennen zu lernen und einzuüben. Diese Dialoge— 


30 pierre Riché, ,Le rôle de la mémoire dans lenseignement médiéval, in Education et 
culture dans l'Occident médiéval, hg. v. Pierre Riché [Variorum Collected Studies Series; 
CS 420] (Aldershot, 1993), 12:133-148, hier 137.—Siehe dazu zuletzt Felix Heinzer, Über 
das Wort hinaus lesen? Der Psalter als Erstlesebuch und die Folgen für das mittelalterliche 
Verhältnis zum Text, in Wolfram Studien XIX. Text und Text in lateinischer und volks- 
sprachiger Überlieferung des Mittelalters. Freiburger Kolloquium 2004, hg. v. Eckart Conrad 
Lutz [Veróffentlichungen der Wolfram von Eschenbach-Gesellschaft] (Berlin, 2006), 
$. 147-168. 

?! Vgl. dazu Seth Lerer, Childrens Literature. A readers history from Aesop to Harry 
Potter (Chicago, 2008), Kap. 2: ‚Ingenuity and Authority. Aesops Fables and Their After- 
lives, S. 35-56. 

32 WH. Stevenson, Hg., Early Scholastic Colloquies [Anecdota Oxoniensia, Medieval 
and Modern Studies 15] (Oxford, 1929); franzósische Teilübersetzungen bei Pierre Riché, 
‚Les moines bénédictins, maîtres d'école, VIII°—XI° siècles’, in Riché, Education (wie Anm. 
30), 13:96-113, hier 105-107, und ders., ,Létude du vocabulaire latin dans les écoles 
anglo-saxonnes au début du XI siècle’ in ibid. 11:115-123, hier 118-123. 
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eine beliebte Form für das Auswendiglernen—sind in einfacher Satz- 
struktur abgefasst und oft mit ausführlichen Inventaren von Begriffen 
zu einem Sachbereich angereichert. Die Dialoge der Colloquia themati- 
sieren Probleme aus dem realen Schulalltag (Vergessen von Schulsachen, 
von Hausaufgaben) und auch kleine Delikte (z. B. Stehlen von Früchten 
im Klostergarten und ihr Verstecken im Bett der Schüler; Streitereien).? 
Die letztgenannten Elemente dienen neben der indirekten Belehrung 
auch der Spannung und Unterhaltung im Text. Deutlich weisen die Col- 
loquia Appellcharakter auf, z. B. wenn die Sátze mit Formeln beginnen 
wie „O“ oder „Cavete vos. Ecce ...!“. 


Ein vergleichbarer Schultext für die Mädchenausbildung ist mir noch 
nicht bekannt. Zeugnisse aus dem Schulalltag finden wir jedoch z.B. in 
der Beschreibung des Aelred von Rievaulx über kleine Mädchen unter- 
richtende Inklusen.** 

Das Lesenlernen der Madchen miissen wir uns analog zu demjeni- 
gen der Jungen vorstellen: mit circa sieben Jahren wird dem Madchen 
der Elementarunterricht erteilt, d.h. es erlernt das Alphabet und lernt 
lesen anhand leichter Texte wie Gebeten,? vor allem aber des Psalters. 
Das wird durch den Fall der Christina Ebner (t 1356) veranschaulicht, 
die mit noch nicht zehn Jahren bei einer Frau den Psalter lesen lernt, 
bevor man sie mit zwölf Jahren ins Kloster bringt.” In welchem Maße 
Mädchen Bildung zukommt, ist jedoch auch im Mittelalter und seinen 
verschiedenen Epochen sehr unterschiedlich. 


33 Vgl. ibid., S. 120-122. 

34 Aelred de Rievaulx, La Vie de recluse: „Il y a des recluses qui soccupent de l'enseigne- 
ment des fillettes et transforment leur cellule en école. La recluse s'assied à la fenétre tandis 
que les enfants se groupent sous le portique. Elle dévisage l'une aprés l'autre toutes les 
éléves, et, selon leurs attitudes enfantines, tantót se fáche ou se met à rire, tour à tour les 
menace ou les cajole, les frappe ou les embrasse. Si l'une d'elles, punie, vient à pleurer, 
aussitót elle la fait approcher, lui caresse les joues, lui entoure le cou, et, la saisissant 
dans ses bras, ce sont à nen plus finir des: ma petite fille ... ma chérie ...5 zitiert nach 
Pierre Riché, ,Lenfant dans la société monastique au XII° siècle in Pierre Abélard. Pierre 
le Vénérable. Les courants philosophiques, littéraires et artistiques en occident au milieu 
du XII? siècle. Abbaye de Cluny, 2 au 9 juillet 1972 [Colloques internationaux du Centre 
national de la recherche scientifique No 546] (Paris, 1975), S. 689-701, hier S. 692. 

35 Siehe dazu Roger S. Wieck, ,Special Children’s Books of Hours in the Walters Art 
Museum; in ‚Als ich can: Liber Amicorum in Memory of Prof. Dr. Maurits Smeyers, hg. v. 
Bert Cardon et al. (Paris, 2002), S. 1629-1639. Die für das Lesenlernen durch Kinder 
bestimmten Gebetbücher enthalten z. T. ein Alphabet, siehe z. B. Abb. 4 auf S. 1634. 

36 Marie-Luise Ehrenschwendtner, Die Bildung der Dominikanerinnen in Süddeutsch- 
land vom 13. bis zum 15. Jahrhundert [Contubernium. Tübinger Beitráge zur Univer- 
sitáts- und Wissenschaftsgeschichte 60] (Stuttgart, 2004), S. 89. 
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Seit der Antike bestand die Tradition, Madchen der hóheren gesell- 
schaftlichen Schicht Bildung, zumindest das Lesen, beizubringen. Seit 
den Anfängen des Christentums wird dieses Bemühen eng verknüpft 
mit einer asketisch ausgerichteten Tugendlehre auf der Basis der Pau- 
lusbriefe. Zeugnis dafür sind die Schriften und Briefe des Augustinus, 
Hieronymus oder Ambrosius an Aristokratinnen, die sich für ein aske- 
tisches Leben entschlossen hatten. Aus dieser speziellen Rezeptionssi- 
tuation entstand ein Jungfräulichkeitsideal für das gottgeweihte Mäd- 
chen. Barth fasst das durch Ambrosius vermittelte Ideal folgendermaßen 
zusammen: 


Ein Madchen soll sich im Sinne doppelter Jungfráulichkeit nicht nur durch 
kórperliche, sondern vor allem durch geistige Reinheit auszeichnen, es 
soll demütig im Herzen, nicht leichtfertig mit Worten, sondern besonnen 
sein, es dürfe nur wenig sprechen, dafür soll es um so eifriger in from- 
men Schriften lesen, es soll fleißig sein und nicht auf die Flüchtigkeit irdi- 
schen Reichtums, sondern auf das den Armen von Gott verheißene Heil 
vertrauen. Gott sei der Maßstab seiner Worte, Freundlichkeit soll seinen 
Umgang mit anderen Menschen leiten, den Alteren sei Respekt zu zol- 
len, gegen seinesgleichen dürfe das Mädchen keinen Neid fühlen, es soll 
den Hochmut fliehen, dem Rat der Vernunft folgen, einen tugendhaften 
Lebenswandel lieben und seinen Eltern gegenüber nicht einmal durch sei- 
nen Gesichtsausdruck Unwillen bekunden.*” 


Die Autorität der Kirchenlehrer führte dazu, dass das von ihnen vertre- 
tene Ideal in der Folgezeit vor allem in der Virginesliteratur weiterlebte, 
über den eigentlichen Bestimmungsrahmen hinaus aber bis in die Neu- 
zeit auf die Anstands- und Erziehungsregeln für junge Mädchen allge- 
mein einwirkte: Pflicht der Eltern war es demnach, bestimmte Tugen- 
den beim Mädchen zu entwickeln und zudem die Lesefáhigkeit zu fór- 
dern, damit das Mädchen über geeignete Lektüre diese Tugenden sel- 
ber ausformen konnte. Der eingangs zitierte protestantische Rat geht 
demnach letztlich auf die frühen Kirchenváter zurück. Dieses christlich 
ausgerichtete Bildungsprogramm für junge Mädchen wurde vor allem 
in den Kanonissenstiften und Klöstern des Frühmittelalters befolgt,** 
was durch mulieres litteratae wie Dhuoda, Hrotsvit von Gandersheim, 
Herrad von Hohenburg oder auch Hildegard von Bingen bezeugt wird. 


37 Zitiert aus Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 42-43. 

38 Siehe dazu Katrinette Bodarwé, , ,Schadet Grammatik der Frauenfrómmigkeit?" 5 
in Frauen—Kloster—Kunst. Neue Forschungen zur Kulturgeschichte des Mittelalters. Bei- 
träge zum Internationalen Kolloquium vom 13. bis 16. Mai 2005 anlässlich der Ausstellung 
„Krone und Schleier“, hg. v. Jeffrey F. Hamburger, Carola Jaggi, Susan Marti und Hedwig 
Róckelein in Kooperation mit dem Ruhrlandmuseum Essen (Turnhout, 2007), S. 63-73. 
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Dabei ist die Buchsprache Latein. Allerdings lässt sich beim Erlernen der 
lateinischen Sprache—im Unterschied zur Ausbildung der Jungen—für 
Mädchen eine Tendenz zur Vermeidung von antiken zugunsten christ- 
licher Themen beobachten. Dies wird von Hrotsvit von Gandersheim 
in der Einleitung zu ihren lateinischen Heiligen-Dramen angesprochen: 
Hrotsvits den vorbildlichen sprachlichen Stil der Dramen des Terenz 
imitierenden Heiligen-Dramen sollen die lesende Auseinandersetzung 
mit den Lastern antiker liederlicher Frauen der Terenzschen Dramen 
vermeiden, deren Kenntnis zur Sünde führe. Dagegen móchte Hrots- 
vit die lóbliche Keuschheit heiliger Jungfrauen rühmen und das Lob der 
Reinen erklingen lassen, vor allem wenn die weibliche Schwachheit die 
Siegespalme erobere und die männliche Kraft unterliege und gedemü- 
tigt werde. Dadurch kónne sie die in den Heiligen wirkende Wunder- 
kraft Christi verkündigen.” Hrotsvit bietet den Lesenden einen elabo- 
rierten Übungstext für die lateinische Sprache, gleichzeitig aber berei- 
chert sie das Tugendbewusstsein der Lesenden— mit hagiographischen 
Vorbildern! 

Auch wenn das lateinisch vermittelte Bildungsniveau in den Frau- 
enklóstern in spáterer Zeit absank, finden sich auch dort noch vielfa- 
che Zeugnisse über die Notwendigkeit von Bildung und Lesefähigkeit 
bei Mádchen sowohl im klôsterlichen als auch im hófischen und spä- 
teren bürgerlichen Bereich. Und noch in den letzten Jahren vor 1500 
polemisiert Marquard vom Stein—hierin seiner franzósischen Vorlage 
folgend—gegen die Gegner des Lese- und Schreibunterrichts für Frauen: 


Viele Leute lehnen aber ab, dass ihre Ehefrauen das Alphabet lernen, um 
zu lesen oder zu schreiben. Das ist aber eine Dummheit, denn es ist gerade 
besonders gut, wenn Frauen lesen kónnten, denn dadurch kónnen sie den 
Glauben und ihr Seelenheil noch viel besser verstehen und darauf mehr 
Acht geben. Denn unter Hunderten ist nicht eine einzige, die dadurch 
böser oder schlechter geworden ware.” 


9» „[...] lasciuarum [...] feminarum [...] laudabilis sacrarum castimonia uirginum 


[...] innocentium laudem [...] praesertim cum feminea fragilitas uinceret et uirilis 
robur confusioni subiceret [...]^ Hrotsvita, Théâtre, hg. v. Monique Goullet [Auteurs 
latins du moyen áge] (Paris, 1999), S. 4. Folgende Heilige werden behandelt: In der 
Conversio des Gallicanus Abschnitte aus dem Leben der Constancia, dann die Legenden 
der Agape, Chionia et Irena (Dulcitius); Drusiana et Calimachus (Thema der unerlaubten 
Liebe, Bestrafung und Erweckung vom Tode); Maria (nepta des Abrahae erem.) und 
Thais (jeweils Thema: bekehrte Dirne); Fides, Spes et Caritas (Sapientia), vgl. Reinhard 
Düchting, ,Hrotsvit v. Gandersheim, in Lexikon des Mittelalters (wie Anm. 24), 5:148- 
149. 

40 „Es sprechent aber vil lütt/ das sy nit wolten das jre wyber der geschrifft gelert 
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LITERARISCHE GATTUNGEN FÜR KINDER UND JUGENDLICHE 


Nachdem nun diese Vorbemerkungen abgeklárt worden sind, móchte 
ich kurz einen Überblick geben über die Literaturgattungen, die von 
Kindern und Jugendlichen zu Beginn der Neuzeit gelesen wurden, und 
beziehe mich dabei auf die Zusammenstellung im Handbuch“! für die 
Epoche der beginnenden Neuzeit. Für diese wertvolle Zusammenstel- 
lung berücksichtigten die Herausgeber literarische Werke, die intentio- 
nal für Kinder und Jugendliche abgefasst wurden, d.h. „die in irgendei- 
ner Weise vom Verfasser, Herausgeber, Kompilator, Bearbeiter, Überset- 
zer, Verleger oder Drucker ausschließlich oder unter anderem an Kinder 
und/oder Jugendliche adressiert sind und diesen zur Eigenlektüre bzw. 
-betrachtung dienen oder durch Dritte vermittelt werden sollen“. 

Als Großgattungen mit zahlreichen Untergruppen wird hier religi- 
óse Literatur mit Werken zur Bibel und zum Unterricht in der bib- 
lischen Geschichte (z.B. Historien- oder Bilderbibeln), katechetischer 
und Erbauungsliteratur von Werken zur Sprachbildung, Rhetorikerzie- 
hung und Realienkunde in der Tradition der Artesliteratur einerseits, von 
Offizien-, Virtus- und Civilitasliteratur (alle Arten von Zucht-, Tugend-, 
Anstands- und Verhaltensregeln) und von unterhaltend-didaktischer 
Literatur (z.B. Erzählungen, Romane, Spiegel- und Schwankbücher, Fa- 
beln) andererseits unterschieden. 

Obwohl dieses Gattungsinventar auf der Basis der im Frühdruck und 
Druck erschienenen Werke erstellt wurde, kann es im Grofen und Gan- 
zen als Orientierungshilfe und Arbeitsbasis auch für mittelalterliche, 
handschriftlich überlieferte Kinder- und Jugendliteratur gelten, da viele 
der im Handbuch behandelten Frühdrucke auf einer langen mittelalter- 
lichen Tradition beruhen oder aus einer solchen hervorgehen. 

In einem eingeschränkten Masse ließ sich dieses Schema auch für 
meine Untersuchung von mittelalterlichen Mädchenlektüren benutzen. 
Für mein kleines Textcorpus von Fallbeispielen für mittelalterliche 
Mädchenlektüren habe ich versucht, aus jeder der vier oben genannten 


weren/ weder mitt schriben noch mitt lesen / Es ist aber eyn vnwyßheit / Dann es ist 
sonders guot das frowen leßen koenden / dann sy dar durch den glouben vnnd das heyl 
jrer selen dest baß erkennen / vnnd acht nemen moegen / Vnnd vnder hunderten ist nitt 
eyne die dest arger oder bößer sy.“ Marquard vom Stein, Der Ritter vom Turn, kritisch 
hg.v. Ruth Harvey [Texte des späten Mittelalters und der frühen Neuzeit 32] (Berlin, 
1988), S. 183, 23-28. 

^! Handbuch (wie Anm. 7), S. 46. 

? Brunken, ‚Einleitung‘ (wie Anm. 7), S. 2. 
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Grofgattungen ein Beispiel zu berücksichtigen: aus dem Bereich der 
„Religiösen Literatur“ stammt der Betreuungsbrief Heinrich Seuses Cum 
essem parvulus, loquebar ut parvulus,? aus den „Verhaltensregeln“ der 
Wälsche Gast des Thomasin von Zirclaria,** aus dem Bereich des höfi- 
schen Versromans der Erec* des Hartmann von Aue und aus demjeni- 
gen des spätmittelalterlichen Abenteuerromans Die schöne Magelone.*6 
Zudem móchte ich ein Exempelbuch, das zwischen der religiósen und 
der unterhaltend-didaktischen Literatur anzusiedeln ist, mit einbezie- 
hen. Es handelt sich um das franzósische Livre du Chevalier de La Tour 
Landry” und seine deutsche Übersetzung unter dem Titel Der Ritter vom 
Turn“ durch Marquard vom Stein. 

Für den vierten Bereich der ,Sprachbildung, Rhetorikerziehung und 
Realienkunde in der Tradition der Artesliteratur' konnte ich kein Fall- 
beispiel geben, da mir kein mittelalterliches deutschsprachiges Beispiel 
für ein reines Schulbuch für Madchen bekannt geworden ist. Hier gibt 
es wohl einen deutlichen Unterschied zwischen dem Mittelalter und der 
frühen Neuzeit. 

Im Folgenden móchte ich unterscheiden zwischen Lektüren von Mäd- 
chen im monialen und solchen im laikalen Milieu; zwar ist es durch- 
aus móglich, dass hier wie dort die gleichen Lektüren benutzt wurden— 
z. B. der Psalter—, dennoch beeinflusst das Lebensmilieu vor allem in der 
Jugendzeit häufig die Auswahl der Texte. 


MADCHENLEKTUREN IM MONIALEN MILIEU 


Im Mittelalter befindet sich das lesen lernende Mädchen im monialen 
Milieu vor, im oder kurz nach seinem Noviziat; eine der Prioritáten wah- 
rend dieser Ausbildung ist das Lesenlernen am lateinischen Psalter, damit 
die Mädchen an der Liturgie und am Klosteralltag (Tischlesung, Medi- 


5 Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, hg. v. Karl BihImeyer (Stuttgart, 1907), Brief 27: 
480-485. 

^ Der Wälsche Gast des Thomasin von Zirclaria, hg.v. Heinrich Rückert [Deutsche 
Neudrucke: Texte des Mittelalters] (Quedlinburg, 1852, Nachdruck Berlin, 1965). 

^ Hartmann von Aue, Erec, hg. und übers. von Thomas Cramer [Fischer Taschenbuch 
6017] 25. Aufl. (Frankfurt a. M., 2003). 

46 Die schöne Magelone, aus dem Französischen übersetzt von Veit Warbeck. 1527, hg. v. 
Johannes Bolte [Bibliothek älterer deutscher Übersetzungen 1] (Weimar, 1894). 

#7 Le Livre du chevalier de la Tour Landry pour l'enseignement de ses filles, publié d’après 
les manuscrits de Paris et de Londres par M. Anatole de Montaiglon (Paris, 1854). 

48 Marquard, Ritter (wie Anm. 40). 
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tation) mitwirken kónnen. Im Vordergrund steht demnach die Lektüre 
liturgischer Texte (Psalter, Gebete etc.), daneben aber wohl auch von wei- 
teren biblischen Büchern, von Berichten über das Leben Jesu, Predigten, 
hagiographischer Literatur und meditativen Texten, im Frühmittelalter 
in Latein, seit dem Hochmittelalter zunehmend jedoch in volkssprachi- 
gen Übersetzungen, auch wenn im Zuge der spátmittelalterlichen Klos- 
terreformen besonders in Norddeutschland eine Wiederbelebung des 
Lateinischen zu beobachten ist.? Keine dieser Textsorten kommt ohne 
die Verarbeitung hagiographischer Stoffe aus: sie sind in diesem Lektü- 
rebereich omnipräsent. 

Eine weitere Lektüre während der Novizinnenausbildung bildeten die 
Ordensregeln, deren Erlernen ein wichtiges Ziel der Ausbildungszeit 
war,” was z.B. im Unterlindener Schwesternbuch—einer stark auf Vor- 
bildvermittlung gerichteten Textgattung— über die ersten Novizinnen 
des Klosters festgehalten wird: 


Damals wurde viel Fleif darauf verwendet, die Novizinnen und jungen 
Schwestern zu unterweisen, so dass sie zuerst Bescheid wussten über die 
Gesetzte und Regeln des Ordens und diese ganz streng beachteten. [...] 
Sie enthielten sich jeglicher Ausgelassenheit und des Lachens— vor allem 
im Konvent—und keine von ihnen, so klein und jung sie noch sein mochte, 
wagte dort, solches zu tun.?! 


? Vgl. dazu Ehrenschwendtner, Bildung (wie Anm. 36), S. 112-116 und 119-148. 
Siehe zum Thema ,Deutschsprachige Texte im Frauenkloster^ zuletzt Nigel F. Palmer, 
Daughters of Salem. The Literary and Visual Culture of Cistercian Nuns in South- 
West Germany’ in Hamburger, Jaggi, Marti und Rôckelein, Frauen—Kloster—Kunst (wie 
Anm. 38), S. 85-97; zum Thema „Beherrschung des Lateins in Frauenklóstern": Eva 
Schlotheuber, ,Ebstorf und seine Schülerinnen in der zweiten Hälfte des 15. Jahrhun- 
derts, in Studien und Texte zur literarischen und materiellen Kultur der Frauenklöster 
im späten Mittelalter. Ergebnisse eines Arbeitsgesprüchs in der Herzog August Bibliothek 
Wolfenbüttel, 24.-26. Febr. 1999, hg.v. Falk Eisermann, Eva Schlotheuber und Volker 
Honemann [Studies in Medieval and Reformation Thought 99] (Leiden, 2002), S. 169- 
221. 

5° Ehrenschwendtner, Bildung (wie Anm. 36), S. 115 und Anm. 249: ,aber etwen oft 
muossend sy lesen [...] die constitucion [...]5 und Anm. 250: „Vor allen dingen, dick 
lesen unser gesetzt. Dz sy alle tag i capitel lesind, nit allain dz erst jar, sunder dar nach oft. 
oft. oft“ (beide Zitate stammen aus dem Schwesternbuch von St. Katharina, Wil). 

51 „Es wz do gar grosser fliß zvo vnderwisvng der noficien vnd der jvngen swestren 
dz si zvo dem ersten wisten alle geseczt des ordens vnd der reglen vnd die aller streng- 
cklichest behielten [...] Si enthielten sich vor verlossenheit vnd lachen aller meist in 
dem konventen noch enkeine in wie kintlichem zarten alter si wz getorst do nvit sóli- 
ches getvon [...]“; ich danke Claudia Bartholemy, Universität Lausanne, ganz herz- 
lich für die freundliche Überlassung ihrer Transkription der deutschsprachigen Fassung 
des Unterlindener Schwesternbuchs von Elisabeth Kempf, Wolfenbüttel, Herzog-August- 
Bibliothek, Extravagantes 164,1, fol. 10". 
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Im vierzehnten Jahrhundert lag das Mindestalter für den Eintritt einer 
Novizin in einen dominikanischen Frauenkonvent offiziell wahrschein- 
lich bei zwólf Jahren; das Noviziat dauerte in der Regel ein Jahr, so dass 
frühestens mit dreizehn Jahren Profess abgelegt werden sollte; jedoch las- 
sen sich Beispiele für fünf- bis zwölfjährige Madchen im Noviziat bele- 
gen.” 

In diesen Zusammenhang der Ausbildung von Novizinnen, Laien- 
schwestern oder Beginen gehört mein gewähltes Fallbeispiel, der Betreu- 
ungsbrief Cum essem parvulus, loquebar ut parvulus? des dominikani- 
schen Seelsorgers Heinrich Seuse. Auf der litteralen Ebene lässt sich der 
Brief folgendermaßen zusammenfassen: 

An den Anfang des Briefs stellt der Autor—ganz im Predigtstil—das 
Zitat einer lateinischen Schriftstelle (1 Kor 13,11), situiert und über- 
setzt sie und den in der Bibel folgenden Vers: „da ich ein kint was, da 
pflag ich kintlicher sitten und kintlicher red; aber da ich gewuochsz, da 
liesz ich vallen und gab urlovb kintlicher wis“. (S. 480) Nun wird die 
Adressatin des Briefes direkt angesprochen: „Min kint, wellest du gottes 
und min früntschaft behalten, so hab gantzen flisz zuo diszen dingen“ 
(S. 480/481); darauf folgen Verhaltensregeln: die Augen hüten, nicht 
umherblicken, vor allem in der Gegenwart eines Mannes, vielmehr soll 
sie die Augen niederschlagen. „Zwei jungfroewliche ovgen“ (S. 481) sol- 
len nicht viel herumblicken. Ihr Kopf und Gesicht sollen eher schüchtern 
wirken, den Anderen zum Vorbild. Sie soll wenig reden. „Gedenck, das 
du ein geistlich mensch heist“. (S. 481) Der Autor richtet seinen Brief an 
ein geistliches Mädchen, das (noch?) nicht in der Klausur lebt, sondern 
Kontakt nach außen hat, oder das in einer offenen Gemeinschaft lebt, 
wie diejenige der Beginen. Weiter schreibt er, er habe aus ihrem Munde 
schlechte Redensarten gehórt; solche solle sie nicht aus ihrem geistlichen 
Munde kommen lassen. Sie lache zu laut, dies sei nicht angemessen. Auch 
solle sie auf die Schlichtheit ihrer Tücher und ihres Gewandes achten, 
denn es sei schlecht, wenn man von einer Geistlichen behaupte, ,sie ist 
ein kluge nun“ (S. 482), eine „hübsche Nonne“. Nun folgt ein neuer Ein- 
satz: ,Du beginst nu wachsen, du bist nit mer ein kint, du bist zitig zuo der 
lieb gottes“ (S. 482), reif für die Gottesliebe. Das Mädchen soll alle ande- 


? Vgl. Ehrenschwendtner, Bildung (wie Anm. 36), S. 84, Anm. 56: Schwester Irmegar- 
dis tritt mit neun Jahren in Kirchberg ein. Zwei Kinder werden mit neun Jahren ins Klos- 
ter Engelthal gebracht. Agnes von Nordera kommt mit sieben Jahren ins Kloster Adel- 
hausen. In Unterlinden ist Gertrud von Rheinfelden mit acht Jahren bereits Novizin und 
Sophia von Rheinfelden wird als Kleinkind zur Mutter ins Colmarer Kloster gebracht. 

55 Seuse, Schriften (wie Anm. 43). 
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ren Liebhaber verschmähen, und sich nur noch den himmlischen Lieb- 
haber vor Augen stellen. Der Autor bietet an, das Madchen—angeredet 
mit „zartes min kint“ (S. 482)—heute mit dem göttlichen Bräutigam zu 
vermáhlen. Wenn sie diesem treu bis zu ihrem Tode bleibe, folge ihr Heil 
und Glück, andernfalls müsste sie Gottes Rache fürchten. 

Wenn sie schon nicht hohe Vollkommenheit erreichen kónne, so solle 
sie zumindest auf andere Liebhaber verzichten. Auch soll sie Freundin- 
nen meiden, die nach Liebhabern Ausschau halten. Wegen ihrer Jugend 
kónne sie nicht ohne Beistand sein, daher soll sie sich ehrbaren Frauen 
anschließen und sich diese zum Vorbild nehmen. „Guote gebet, guot 
spruich und guote tuitsche buechlin sint dines goetlichen liebes lieb- 
brief“ (S. 484), mit diesen soll sie sich beschäftigen. 

Nun vergleicht der Autor das Schicksal einer weltlichen Ehefrau mit 
dem einer Geistlichen. ,,Luog, werst du in der welt, es gieng dir nit nach 
wunsch* (S. 484). Lebte die Angesprochene in der Welt, müsste sie ihren 
Willen brechen, was ihr in der Seele weh tate, und sie müsste nach außen 
des Ansehens wegen immer fróhlich wirken, obwohl sie innerlich traurig 
sei. Sie läge in schönen Kleidern mit einem Block um die Füße, wie 
die Gefangenen. Aus diesem Grunde soll sie als Geistliche ihren Willen 
brechen, wofür sie mit dem ewigen Leben belohnt werde: sie soll die 
„wilde jugent“ (S. 484) niederdrücken und sie beherrschen. „Eya, wie 
wirt dir das hin nach so lieb und so nütz an sel und an eren! Belib in 
dinem kloster und var nit vil usz“ (S. 484). Wenn dies jedoch nicht zu 
vermeiden sei, beim Besuch der Familie z. B., so soll sie sich züchtig 
benehmen, denn ihre Familie sei stolz auf ihre „züchtige[...] tohter“ 
(S. 485). Zusammenfassend mahnt der Autor: ,,Lieben kint mins, lasz 
dinen jungen muot und froelichen sin nider und ergib dich von innen, 
als du von uszen ergeben bist" (S. 485), denn diejenigen, die als Geistliche 
weltliche Freude suchten, die nützen weder Gott noch der Welt und 
führten ein „arbeitselig, swermuetig, verirrtes leben! Ich bit got, das er 
din jung hertz uf tuo, das zuo mercken und zuo ervolgen nach dinem 
nutz und sinem liebsten willen. Amen“ (S. 485) 

Wie schon das einleitende Schriftzitat nahelegt, geht es bei dieser 
Ermahnung darum, ein kindliches oder jugendliches Verhalten (z.B. 
ungezügeltes Lachen, Reden, Schäkern mit Männern, Herausputzen), 
das als „wild“; aber auch „fröhlich“ bezeichnet wird, aufzugeben zuguns- 
ten des wahren Lebens einer Geistlichen, das ganz nach innen auf Gott 
gerichtet ist. Dazu gehórt übrigens auch, gute deutsche Bücher zu lesen! 

Wie die benutzten Ausdrücke nahelegen, steht die Briefadressatin am 
Übergang von unbekümmerter Kindheit zu einem geregelten geistlichen 
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Leben jedoch noch vor der Zeit ihrer Profess und der Klausur, denn 
sie hat noch ófters die Móglichkeit, in die Familie zurückzukehren. Sie 
scheint für ein geistliches Leben bestimmt zu sein. Der Autor bemüht 
sich, die Adressatin zu motivieren, dieser Bestimmung nicht nur äußer- 
lich, sondern auch innerlich nachzukommen: das Mädchen sei nun alt 
genug, sie kónne Christus vermahlt werden (Schritt in das Noviziat als 
Vorbereitung der Profess oder Profess selbst?), müsse aber ihre ,kindli- 
chen* Attitüden ablegen und sich innerlich bekehren. 

Wegen dieser individuellen Ansprache, Kritik und Belehrung und 
wegen des ausgesprochenen Appellcharakters kann der Brief zwar ur- 
sprünglich für ein bestimmtes Mädchen geschrieben worden sein, als 
Meditationsbrief ist seine Botschaft jedoch auch moraliter auslegbar und 
damit Lektüreangebot für andere Novizinnen und schon geweihte Non- 
nen. 

Der Brief beschreibt die Situation der Entscheidung für oder gegen ein 
Gott geweihtes Leben; er entwirft damit eine Problematik, die derjenigen 
der heiligen Mártyrinnen in vielem vergleichbar ist: die dreizehnjáhrige 
heilige Agnes?" z.B. will sich ganz Gott zuwenden, jedoch möchte ein 
einflussreicher Jüngling sie heiraten und versucht, sie zur Ehe zu über- 
reden. Agnes besteht aber auf ihrer Entscheidung für Gott, verzichtet 
auf angebotene Perlen und schóne Kleider, und argumentiert dem welt- 
lichen Bráutigam gegenüber, sie habe schon einen anderen Bráutigam, 
Christus. Um sie umzustimmen, wird sie gemartert, bleibt jedoch stand- 
haft und Christus treu bis in den Tod. Die Lektüre von Heiligenlegen- 
den wäre in der Entscheidungs- und Vorbereitungszeit des Noviziats eine 
ganz besonders geeignete Vorbildlektüre. Bei kaum einer anderen Text- 
gattung steht die innere Wende hin zu Gott so stark im Mittelpunkt wie 
in den Lebensberichten der Heiligen: 


[...] il convient d'insister sur la place—souvent la premiére dans le stu- 
dium morale—que tous les directoires assignent à la littérature hagio- 
graphique, qu'ils adressent à des commengants (novices) ou à des reli- 
gieux confirmés. De par leur caractère éminemment affectif, les légen- 
des hagiographiques sont, en effet, propres à déclencher chez le lecteur le 
choc émotif d'où jaillira, sous l'influence de la grâce divine, la conversion 
intérieure. 


5! Vgl. z.B. die Fassung der Legenda Aurea als eine der bekanntesten Versionen, Die 
Legenda Aurea des Jacobus de Voragine, aus dem Lateinischen übers. v. Richard Benz, 8. 
Aufl. (Heidelberg, 1975), S. 132-137. 

>> Geneviève Hasenohr, ‚Apergu sur la diffusion et la réception de la littérature de spi- 
ritualité en langue française au dernier siècle du Moyen Age; in Wissensorganisierende 
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Den Betreuungsbrief und die Legende der heiligen Agnes z. B. kónnte 
man als komplementäre Lektüren verstehen: praktische Belehrung und 
spirituelle Exempelgeschichte. 


MÂDCHENLEKTÜREN IM LAIKALEN MILIEU 


Lesende Mádchen werden im laikalen Kontext vor allem auf die Ehe vor- 
bereitet; bis zur Eheschließung bildet die Forderung nach Beibehaltung 
der Keuschheit und nach den entsprechenden Verhaltensregeln den The- 
menschwerpunkt. 


Der Wälsche Gast—eine hófische 
Verhaltensregel des Hochmittelalters 


Kurz nach 1200 schrieb Thomasin von Zirclaria seine hófische Verhal- 
tenslehre Der Wälsche Gast,” in der auch immer wieder Erziehungsre- 
geln für Kinder und junge Leute,” auch speziell für Mädchen gegeben 
werden, z. B.: 


Junge Madchen sollen es vermeiden zu scherzen (V. 398), fremde Manner 
anzuschauen (V. 400-401), laut zu sprechen (V. 405-406), keck umher- 
zublicken (V. 439-440), Kórperteile zu enthüllen (V. 451-452) oder sich 
umzuschauen (V. 459-460). Sie sollen nur sprechen, wenn man sie fragt 
(V. 466), nicht zu viel lachen (V. 529-530), nicht murren (V. 567), zuhó- 
ren (V. 582), Ehrfurcht erlernen (V. 591-595), maßvoll schweigen (V. 719- 
724), gerne lernen und gute Geschichten lesen und hóren (V. 761-764). 
Die Verhaltensregeln im weltlichen wie geistlichen Bereich sind die glei- 
chen, weil sie hier wie dort auf die Vorstellungen der Kirchenváter zurück- 
gehen. Und dazu gehórt eben auch die Empfehlung der Lektüre ,,guter 
Geschichten“. 


Als Vorbildfiguren zur Tugendausbildung für junge Mädchen nennt Tho- 
masin Gestalten, die durch die Literatur bekannt waren: die antiken Hel- 
dinnen Andromache, Penelope und Oenone, Kaiser Karls Ehefrau Gal- 
jena aus der Chanson de Geste-Literatur, Enite und Sordamor aus dem 


und wissensvermittelnde Literatur im Mittelalter. Perspektiven ihrer Erforschung, Kollo- 
quium 5.-7. Dezember 1985, hg. v. Norbert Richard Wolf [Wissensliteratur im Mittelalter. 
Schriften des Sonderforschungsbereichs 226 Würzburg/Eichstätt 1] (Wiesbaden, 1987), 
S. 57-90, hier S. 66.— Vgl. zu weiteren Identifikationsangeboten in den Märtyrerinnenle- 
genden für Frauen des 12. und 13. Jahrhunderts die Arbeit von Wogan-Browne, ,Saints’ 
lives‘ (wie Anm. 7). 

56 Rückert, Wülsche Gast (wie Anm. 44). 

57 Z.B. Warnung vor Trägheit (V. 142) oder Lärm (V. 297-300) etc. 
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Artusbereich und schließlich Blanscheflor (V. 1029-1038). Die schöne 
Helena (V. 773-778; 821-825) wird als Negativbild („boese bilde“; V. 777) 
hingestellt.?? Mädchen- oder Frauenfiguren aus der Bibel oder den Hei- 
ligenlegenden haben in dieser hófischen Zucht nur wenig Platz: Maria 
Magdalena wird als Bestátigung für den sündigen Menschen angeführt, 
der zuerst eine eigene Initiative ergreifen muss, damit ihm Gott vergibt: 


Wenn er (der lasterhafte) bereit ist, sich selbst zu helfen, so wird auch unser 
Herr ihm sofort helfen, wie wir von Maria Magdalena lesen, die vorher 
lange eine Sünderin gewesen war. (daz er im selbe helfen welle, / só hilft 
im unser herre snelle, / als wir von Magdalénen lesen / diu lange in sünden 
was gewesen V. 5219-5222). 


Kurz vor Ende seiner Lehre kommt Thomasin länger auf die Rolle der 
Heiligen zu sprechen: 


Wir Menschen hätten leider nicht die Kraft, das zu tun, was wir von 
den Heiligen hóren, die bei Gott verdient hatten, dass sie aufgrund sei- 
nes Gebotes die ganze Nacht hindurch beten konnten. Hátten wir doch 
wenigstens die Kraft, maßvoll in der Kirche sein zu können, demütig und 
mit Ehrfurcht. Jeder, der dort jedoch übermütig sei, plappere und lache, 
der mache die Heiligen zu Zeugen seiner Untaten. Wie kónnten sie einem 
solchen helfen? Die Heiligen sollen unsere Fürbitter sein, während Gott 
Richter ist. Wenn derjenige etwas erhielte, der sich selber so schadet, dass 
er seine Fürbitter und seinen Richter zu Zeugen gegen sich macht, dann 
würde dies sehr verwundern (V. 10216-10238). 


Thomasin vermeidet es, seinem hófischen Publikum die Nachfolge des 
asketischen Lebensstils Heiliger anzuraten; in einem ganz und gar welt- 
lichen, hófisch geprágten Kontext ist dies wohl kein realisierbares Ziel, 
denn gerade in Martyrerinnenlegenden werden hófische Werte und Ge- 
wohnheiten in Frage gestellt. Man denke an die Kritik, die der jun- 
gen, den asketischen Vorbildern nacheifernden heiligen Elisabeth am 
Thüringischen Hofe widerfahren ist. Bei Thomasin werden die Heiligen 
wegen ihrer Bestátigungs- (Maria Magdalena), vor allem aber ihrer Für- 
bitterfunktion evoziert. Die imitatio der Heiligen scheint für den hófisch 
lebenden Laien nur schwer praktizierbar: Wir sind leider nicht fáhig, das 
Wagnis auf uns zu nehmen, das wir von den Heiligen hóren (wir haben 
leider niht die kraft / daz wir uns turren an genemen / daz wir von den 
heiligen vernemen V. 10216-10218). 


58 Vgl. dazu Klaus Düwel, ‚Lesestoff für junge Adlige. Lektüreempfehlungen in einer 
Tugendlehre des 13. Jahrhunderts, Fabula 32 (1991), 67-93. 
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Der Ritter vom Turn—eine 
„Exempelsammlung“ des Spätmittelalters 


Um 1371/1372 redigierte Geoffroy IV. de la Tour Landry bei Anjou eine 
Sammlung von exempla in Französisch für die Belehrung seiner Töchter, 
sein Livre du Chevalier de la Tour Landry pour lenseignement de ses filles, 
ein erbauliches Lehrwerk für Madchen. Fünf Handschriften des franzó- 
sischen Werkes enthalten außerdem die Geschichte der geduldigen Gri- 
seldis.?? Vor 1493, d.h. über hundert Jahre später, wurde das Buch von 
Marquard vom Stein, Ritter und Landvogt zu Mómpelgart (t 1495) ins 
Deutsche übersetzt unter dem Titel Der Ritter vom Turn. Der franzó- 
sische Autor dachte bei der Zusammenstellung seiner Erzählungen aus 
der Bibel, dem Bereich der Predigt-exempla, der historischen und hófi- 
schen Erzáhlungen und der eigenen Erfahrungen in erster Linie an die 
Belehrung von Mádchen im Heiratsalter: durch die Lektüre des Buches 
sollten sie Tugenden ausbilden und gleichzeitig Franzósisch lesen ler- 
nen („aprendre à roumancer“ S. 4). Die Erzählungen werden durch aus- 
drückliche Belehrungen, oft auch unter Verweis auf antike, biblische und 
christliche auctoritates, miteinander verknüpft, wobei die Warnung der 
Töchter vor unrechtmäßig handelnden, verführungswilligen Rittern im 
Vordergrund steht: das Mädchen solle seine Unbescholtenheit unbedingt 
bis zur Ehe wahren, da andernfalls sein guter Ruf und damit das Ansehen 
vor der Gesellschaft und vor Gott, d.h. die Aussicht auf Erlösung, verlo- 
ren seien. In einem eigenen, seiner Übersetzung vorausgestellten Prolog 
betont der deutsche Bearbeiter, daß sein Werk auch der Vermeidung der 
schädlichen Muße diene.‘ 

In dem Werk werden dem schlechten Verhalten lasterhafter Frauen die 
guten Sitten und Tugenden (Keuschheit, Gottesfurcht, Demut, Gehor- 
sam, Bescheidenheit, Zurückhaltung) vorbildlicher Frauen gegenüber 
gestellt. Ausdrücklich wird von den jungen Mädchen Maßhaltung in 
Kleidung und Reden und zudem eine gewisse Opferbereitschaft gefor- 
dert, z.B. geduldig die Schwächen des Ehemannes zu ertragen, keinen 
Streit mit ihm zu suchen, sondern Unrecht zu ertragen und auch als 
junge Ehefrau den alten Ehemann aufopfernd zu pflegen. Als weitere Ver- 
haltensregeln werden Fasten, Beten und Teilnahme an den liturgischen 
Feiern gefordert, wofür der Autor u.a. auf das vorbildliche Verhalten 


5 Le livre du chevalier (wie Anm. 47), Préface, S. XXXVII-XLIII.— Auch der Spanier 
Juan Luis Vives bewertet die Geschichte der geduldigen Griseldis als geeignet für junge 
Mädchen, vgl. Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 170-171. 

6° Marquard, Ritter (wie Anm. 40), S. 85-87. 
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der Altváter und (heiligen) Jungfrauen hinweist: sie hátten durch sol- 
ches Verhalten ewige Belohnung erlangt, wie das der Inhalt ihrer Legen- 
den bezeuge.°! Gott werde über das andächtig geübte Gebet erfreut; 
dies fánde man beschrieben in den Legenden der heiligen Beichtvä- 
ter und der heiligen Frauen und Jungfrauen. Sie hätten sich Lagerstät- 
ten aus dem Holz der Weinstócke gemacht, damit sie umso schlechter 
schliefen und häufig erwachten, um ihre Gebete zu verrichten. Dadurch 
hátten sie die ewige Seligkeit erworben, was man daran sehen kónne, 
dass Gott durch sie täglich große Wunderzeichen wirke. Damit ver- 
gelte Gott ihnen auf hundertfältige Weise ihren Dienst und ihre guten 
Taten. Von den Heiligen, wie von den anderen Vorbildfiguren, werden 
Taten erzáhlt, die im alltáglichen Leben nicht imitiert werden kónnen: 
es sind Extremfiguren, deren moralisches Verhalten nachgeahmt werden 
soll. 

Zwar wird neben den exempla aus dem weltlichen Bereich eine Kette 
von Negativbildern und Positivvorbildern aus der Bibel beschrieben, 
wobei Maria Magdalena und Martha als Vorbilder dienen, auf weitere 
Heilige geht der Autor aber nur in Nebensätzen ein, z. B.: 

Auferdem sollen auch alle guten Damen gottesfürchtig und barmherzig 
sein nach dem Vorbild der seligen Frauen, die den größten Teil ihres 


Besitzes im Namen Gottes austeilten, vor allem Sankt Elisabeth, Sankt 
Cäcilia und viele andere, wie in ihren Legenden zu lesen steht.” 


Der Hinweis auf einzelne Heilige und ihre Legenden genügt; der Autor 
hält es nicht für nótig, das in den Legenden erzáhlte Geschehen noch 
einmal in Erinnerung zu rufen, wohl weil es bei seinem jugendlichen 
Publikum als weitgehend bekannt vorausgesetzt werden darf. Er hebt 
heraus, was weltlich hochgestellten Frauen nachahmungsméglich ist: 
Barmherzigkeit. 

Die erste Exempelgeschichte soll den Jugendlichen die Wichtigkeit des 
abendlichen oder náchtlichen Totengebetes vor Augen führen: 


61 Ibid., S. 96. 

® „DAr nach soellent ouch alle guote frowenn gotzfoerchtig vnnd barmhertzig syn 
/ Als die seligen frowen die den meisten teyl jrs guotes durch gott hyn gaben / namlich 
sant Elyzabeth / sant Cecilia / vnd vil ander / wie dann das jre legenden jnn halten‘, ibid., 
S. 204; vgl. auch S. 158.— Dass der franzósische Autor gerade Elisabeth von Thüringen 
erwahnt, ist nicht erstaunlich, da Elisabeth in den adligen Kreisen in Frankreich seit dem 
spáten 13. Jahrhundert besonders verehrt wurde, siehe dazu Martina Backes, Barbara 
Fleith, ,Eine Heilige für alle? Zur Funktion von Elisabethlegenden in Text und Bild im 
franzósischsprachigen Raum; in Elisabeth von Thüringen und die neue Frómmigkeit in 
Europa, hg. v. Christa Bertelsmeier-Kierst [Kulturgeschichtliche Beitráge zum Mittelalter 
und der frühen Neuzeit 1] (Frankfurt a. M., 2008), S. 251-274. 
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Von den beiden Töchtern eines Kaisers betet die Jüngere abends regel- 
mäßig für die Toten, während die Ältere darüber lacht. Beide laden in 
ihrer jugendlichen Naivitát—und nach zu üppigem Essen—je einen Rit- 
ter ein, sie nachts in ihrem Schlafgemach zu besuchen. Bei seinem Besuch 
findet der Verehrer der Jüngeren viele Geister der Verstorbenen um das 
Bett der Jungfrau, die sie beschützen. Daraufhin flieht der Jüngling und 
wird krank; als das Mädchen ihn besucht und von seinem nächtlichen 
Erlebnis erfáhrt, dankt es Gott, dass es vor Schande und Unehre bewahrt 
worden ist. Da es seine Jungfräulichkeit bewahrt hat, kann es später 
einem mächtigen griechischen Kaiser vermählt werden. Die ältere Toch- 
ter wurde in der fraglichen Nacht geschwängert und daher von ihrem 
Vater getótet.9? 

Eine der Lehren der Geschichte besteht darin, dass die Totengebete 
nicht nur den Verstorbenen helfen, sondern auch das Mädchen beschüt- 
zen, und es dadurch zu Ehre und Würde kommt. Âhnlich verläuft die 
náchste Geschichte: 


Eine Jungfrau hat sich in eine Hóhle geflüchtet, wo sie die Totenvigil 
betet. Ein Jüngling will sie vergewaltigen, aber tausende von Verstorbenen 
umgeben das Mädchen, so dass der Jüngling flieht und nichts mehr mit 
dem Mädchen zu tun haben möchte.°* 


Diese beiden exempla enthalten im Kern eine Motivkette, die sich häu- 
fig in Mártyrerinnenlegenden findet: eine Jungfrau wird wegen ihres 
Glaubens und Gottesdienstes auf überirdische Weise vor einem männ- 
lichen Verfolger, oft einem ihr aufgezwungenen Bräutigam, beschiitzt.© 
Die heilige Lucia soll vergewaltigt werden, wird aber so schwer, dass nie- 
mand sie bewegen kann. Agape, Chionia und Irene, die Tôchter der heili- 
gen Anastasia, werden in eine Küche gesperrt; als ihr liebessüchtiger Ver- 
folger zu ihnen kommt, wird er verblendet, und umarmt statt der Jung- 
frauen Tópfe, Pfannen und Kessel, so dass man ihn nach Verlassen der 


$$ Marquard, Ritter (wie Anm. 40), S. 91-92. 

64 Tbid., S. 92. 

© Der Autor des Ritter vom Turn weist übrigens selbst auf diese Nahe von Exemplum 
und Heiligenlegende hin, wenn er vom Schicksal des Hiob berichtet, das in áhnlicher 
Weise in der Eustachius-Legende gestaltet sei, vgl. Marquard, Ritter (wie Anm. 40), S. 175: 
„Wie jr dann dyß exempel wyter fyndenn jn sant Eustachius legendenn“. 

6° Vgl. zu den Quellen und zur Verarbeitung der Exempla Peter Stolingwa, Zum livre 
du Chevalier de la Tour Landry pour lenseignement de ses filles. Die Breslauer Handschrift 
des Textes, die kulturhistorische Bedeutung des Werkes und seine Quellen (Breslau, 1911) 
und Anne Marie De Gendt, Lart déduquer les nobles damoiselles. Le livre du Chevalier de 
la Tour Landry [Essais sur le moyen áge 28] (Paris, 2003). 
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Küche wegen der Rußspuren auf seinem Körper für den Teufel hält.” Die 
dreizehnjáhrige Agnes wird zum Schutz von Gottes Glanz umgeben; als 
ihr Verfolger-Bräutigam sie vergewaltigen will, wird er vom bösen Geist 
erwürgt. 

Diese Motivreihe wird sowohl in den weltlichen Erzählungen als auch 
in den Legenden eingesetzt, um die Wichtigkeit der Wahrung der 
Keuschheit in der Jugend kurz vor der—weltlichen oder geistlichen— 
Vermáhlung zu unterstreichen, natürlich mit unterschiedlicher Zielset- 
zung: in den Legenden soll die Keuschheit gewahrt werden, um Braut 
Christi in Erwartung der jenseitigen Freude und Ehre, in den weltlichen 
exempla, um Braut eines standesgemäßen weltlichen Herrn in irdischer 
Freude und Ehre werden zu kónnen. 

Auch das exemplum im Ritter vom Turn von der Prostituierten, die 
nach der Aufgabe ihres Berufs intensiven Kirchendienst leistet, enthält 
Motive, die in Legenden verarbeitet werden: eines Nachts tráumt eine 
ehemalige Prostituierte im Ritter vom Turn, sie zóge eine silberne Platte 
aus dem Mist, die über und über mit schwarzen Flecken übersát war und 
die sie rein waschen soll, was als ein Bild für ihre durch Sünden befleckte 
Seele gedeutet wird, die durch die Taufe ursprünglich ganz rein gewesen 
war und nun durch die Beichte wieder reingewaschen werden soll. In 
der Pelagialegende, dem Lebensbericht einer bekehrten Prostituierten, 
im Väterbuch® z.B. träumt der Bischof Nonnus, er wäre in der Kirche 
von einer schwarzen, unreinen und stinkenden Taube umkreist worden; 
er habe diese schließlich ergriffen und ins Wasser getaucht, so dass sie 
darin schneeweiß gewaschen wurde, ein Hinweis auf die spätere Taufe 
der Prostituierten Pelagia. 


67 Wenn diese Legenden auch für die Kinderlektüre benutzt wurden, erfüllten solch 
komische Aspekte den Zweck der Aufheiterung und Entspannung, denn Kindern sollen 
neben ernsten Legenden auch lustige Passagen oder Geschichten erzählt werden, vgl. 
Christine de Pizan, Vertus (wie Anm. 16), S. 94: Die Erzieherin ,[d]ira aucunes fois 
[histoires des sains et des sainctes, de leurs vies et passion, et aucunes fois] par my, afin 
que son devis ne anuye, quelque truffe a rire“ 

68 Marquard, Ritter (wie Anm. 40), S. 96-97. 

© Das Väterbuch aus der Leipziger, Hildesheimer und Strassburger Handschrift, hg. v. 
Karl Reissenberger, 2. unveránderte Aufl. (Dublin, 1967), S. 432: „So sihe ich wie ein 
tube dort / Vil swartz und vil unvletec quam, / Sie stanc [...] Die tube zu mir gahte. / 
Aber als é nam ich ir war. / Unvletec, swartz, und ungevar, / Stinkende, sie bi mir vloc, 
/ Hin zu gein ir ich mich boc / Unde begreif sie mit der hant, / In ein vaz warf ich sie 
zuhant, / In ein wazzer. diz geschach. / Dar nach vil kurtzlich ich sach / Wie sie alle ir 
unvlat / In dem wazzer von ir lat: / Die als ein kole swartz was é, / Die sahe ich wiz nu als 
ein sne [...]* (V. 29718-29748). 
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Wenn den jungen Rezipientinnen Legenden so bekannt waren, dass 
die einfache Nennung des Heiligennamens den Inhalt ihrer Legenden 
im Bewusstsein wachrief, dann dürften auch die Berührungspunkte der 
Motivreihen in diesen exempla mit denjenigen in Jungfrauenlegenden 
erkennbar sein; in diesem Falle wirken heilige Jungfrauen in den weltli- 
chen Texten auf indirekte Weise als Vorbilder weiter. 

Darüber hinaus belegt die Auswahl der Berichte in diesem ausdrück- 
lich für junge Mádchen verfassten Exempelbuch, dass solche Geschich- 
ten gewáhlt werden, deren Protagonistinnen den Rezipientinnen in Alter 
und Lebensproblematik vergleichbar sind. Dieser Befund berechtigt die 
Frage, ob auch andere mittelalterliche Erzahlungen, in denen die Jugend 
der Protagonisten betont wird, eventuell in erster Linie für Jugendliche 
bestimmt waren? 


Der Erec von Hartmann von Aue—ein 
hófischer Versroman des Hochmittelalters 


Schon Thomasin von Zirclaria hatte—wie oben erwähnt—mit seinem 
Hinweis auf Enite jungen adligen Madchen empfohlen, Vorbildgestal- 
ten aus dem hófischen Versroman zu wählen. Enite setzt im Roman” 
nun tatsáchlich fast alle von den mittelalterlichen Autoren geforderten 
weiblichen Tugenden in Szene; Enites einzige Schwäche ist eventuell ein 
punktueller Mangel an steuernder Beeinflussung Erecs in ihrer Liebes- 
beziehung. Ihren vorbildlich weiblichen Charakter als Ehefrau und ihre 
treue Opferbereitschaft beweist Enite auf ihrer gemeinsamen aventiure- 
Fahrt in vielen Proben; sie wird damit zum Vorbild für junge, heirats- 
willige Mädchen. Wenn wir oben festgestellt hatten, dass gerade hei- 
lige Asketinnen für das hófische Milieu des Hochmittelalters als Vorbil- 
der nur schwer einsetzbar waren, füllen Figuren wie Enite diese Lücke: 
Enite übernimmt die Rolle einer hófischen (Quasi-)Heiligen, was unter- 
stützt wird durch ihre Beschreibung mit Bildern aus der Marienver- 
ehrung: sie wird z.B. mit einer Lilie unter schwarzen Dornen vergli- 
chen (V. 337-338) oder in der Haltung der Pietà dargestellt (V. 1317- 
1318).”! 


70 Hartmann, Erec (wie Anm. 45). 
71 Vgl. Eva Tobler, ‚Ancilla Domini. Marianische Aspekte in Hartmanns Erec, Eupho- 
rion 80 (1986), 427-438. 
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Die schóne Magelone—ein spátmittelalterlicher Prosaroman 


Der spätmittelalterliche Prosaroman gehórt zu den Lektüren für Kinder 
und Jugendliche mit besonders „hohem“ Unterhaltungswert;” gerade 
deshalb erfuhr er z. T. auch starke Kritik. 

Sowohl der franzósische Roman Pierre de Provence et la belle Mague- 
lonne’* als auch seine deutsche Übersetzung durch den kurfürstlich säch- 
sischen Fürstenlehrer Veit Warbeck mit dem Titel Histori von dem Rit- 
ter mit den silbern schlusseln und der schonenn Magelonna”* wurden von 
Jugendlichen gelesen; das franzósische Werk wurde auch als Übungs- 
buch zum Erlernen des Franzósischen eingesetzt, eine frühere Vermu- 
tung, die Martina Backes neuerdings wieder aufnahm,” und womit ein 
weiteres Beispiel für den Fremdsprachenerwerb anhand eines unterhalt- 
samen und zugleich Tugend vermittelnden Textes vorliegt. 

Nach ihrer Fertigstellung im Jahre 1527 wurde die Übersetzung dem 
kurfürstlichen Prinzenpaar Johann Friedrich und seiner damals gerade 
fünfzehnjáhrigen Frau Sibylle von Cleve als Vorbild- und Warndichtung 
überreicht.” Im Jahre zuvor war Sibylle mit dem Prinzen verlobt und 
das Beilager gehalten worden. Die spáteren deutschen Überarbeitungen 
der Warbeck-Übersetzung durch Spalatin sind dagegen ausdrücklich für 
„alle frawen vnd junckfrawen*” gedacht und sollen eher als abschre- 
ckendes Beispiel für die Nichtbeachtung des vierten Gebots gelesen wer- 
den.*° 


72 
73 


Vgl. Brunken, ‚Einleitung‘ (wie Anm. 7), S. 97. 

Vgl. Agrippa von Nettesheim, Die Eitelkeit und Unsicherheit der Wissenschaften, 
Kap. 71 (Antwerpen 1530): „Also ist es auch mit diesen schönen Hoffräulein und Hofda- 
men beschaffen, welche alsobald von Jugend auf [...] in bösen Disziplinen aus den hófi- 
schen Liebesbüchern und Liebeshistorien (welche von nichts anders als von Überfluss, 
Begierden, Hurerei, von Ehebruch und andern schändlichen Begebenheiten, Liebes- 
Komödien, garstigen Reden und Schandliedern voll gefüllet sind) geübt werden, zitiert 
nach Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 157-158. 

74 D'Ystoire du vaillant chevalier Pierre filz du conte de Provence et de la belle Mague- 
lonne. Texte du Manuscrit S IV 2 de la Landesbibliothek de Coburg (XV*"* siècle), hg. v. 
Régine Colliot [Senefiance 4] (Paris, 1977). 

75 Warbeck, Magelone (wie Anm. 46). 

76 Winfried Theiß, ‚Die schöne Magelona und ihre Leser.—Erzählstrategie und Publi- 
kumswechsel im 16. Jh.5 Euphorion 73 (1979), 132-148, hier 133. 

77 Martina Backes, Fremde Historien. Untersuchungen zur Überlieferungs- und Rezep- 
tionsgeschichte französischer Erzählstoffe im deutschen Spätmittelalter [Hermaea, NF 103] 
(Tübingen, 2004), S. 42-45. 

78 Theif, Magelona (wie Anm. 76), S. 138. 

79 Ibid. S. 146. 

80 Ibid., S. 148. 
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Thema der Magelonen-Erzählung ist die Liebe zwischen dem jugend- 
lichen Peter von der Provence und der schónen Kónigstochter Magelone; 
ohne den Segen der Eltern verlassen die beiden den Hof Magelones, ent- 
halten sich aber der unerlaubten Erfüllung ihrer Liebe. Nachdem die bei- 
den Liebenden gewaltsam getrennt werden, entwirft der Roman die vor- 
bildliche Verhaltensweise von zwei getrennt lebenden Liebenden: wáh- 
rend sich Peter in Abenteuern im fernen Orient profilieren muss, zeich- 
net sich Magelone durch ihren karitativen Hospitaldienst und ihre aske- 
tische Lebensweise aus. Magelone und ihr Geliebter Peter führen damit 
aus, was z. B. in der Legende der heiligen Elisabeth von Thüringen wáh- 
rend der kurzen Kreuzzugsteilnahme ihres Mannes und nach dessen Tod 
vorgelebt worden ist. 

Winfried Theiß geht davon aus, dass die französische Fassung noch 
deutlich vom „ursprünglich legendären Charakter der Erzählung“ ge- 
prágt sei; so erschienen Magelone und ihr Liebhaber dort am Schluss 
als Heilige: „Mais Pierre et Maguelonne vesquirent en sainte et hon- 
neste vie et moururent saintes personnes*?! Der protestantische deut- 
sche Übersetzer Warbeck habe dagegen „alle Äußerungen zur Heiligen- 
verehrung und jegliches Lob des katholischen Glaubens"? seiner fran- 
zösischen Quelle unterdrückt. 

Iheiß misst der Erzählung von Anfang an „besonders starke[n] 
Appellcharakter“ zu, was sich in der auffälligen Charakterisierung der 
Protagonisten durch ihre christlichen Tugenden (bei Magelone: patien- 
tia, humilitas, constantia, pietas und caritas) zeige und der Vermittlung 
von Normen diene.? Im französischen Roman werde diese Tendenz ver- 
stárkt durch sentenzartige und stark verallgemeinernde Kommentare 
mit erzieherischer Wirkung. 

In der Magelonen-Erzáhlung vereinten sich gattungshistorisch und 
-ästhetisch „die beiden Traditionsstränge von Legende und Ritterro- 
man. Beide wollen im Bereich des movere, der emotiven Mobilisierung 
des Rezipienten also, Staunen, Rührung, Erbauung, sowie Bewunderung 
und Mitleid bewirken“ die durch verschiedene Identifikationsmóg- 
lichkeiten hervorgerufen würden.” Hier wird demnach eine legenden- 
hafte Erzáhlung zu einem hófischen Roman für ein hófisches Publikum 


8! Ibid., S. 135. Den französischen Text zitiert Theiß nach La Belle Maguelonne, hg. v. 
Adolf Biedermann (Paris, 1913), hier S. 104. 

82 Theiß, ‚Magelona‘ (wie Anm. 76), 135. 

83 Ibid., 136-137. 

84 Ibid., 141. 

85 Ibid., 141-143. 
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umfunktioniert, wobei die Protagonisten am Schluss—wie im Erec- 
Roman—zu hófischen (Quasi-)Heiligen und damit zu imitierbaren Vor- 
bildern werden. 

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass Vor- oder Idealbilder vor 
allem für Mädchen auch in jedem der untersuchten Texte aus dem laika- 
len Kontext auf verschiedenste Weise in Verbindung mit der Vorbildlich- 
keit der Heiligen stehen: Thomasin stellt Heilige als entfernte Vorbilder 
hin, deren ideale Christusnachfolge dem Adel um 1200 kaum imitierbar 
erscheinen konnte. Im Ritter vom Turn werden Heilige einerseits direkt 
als Vorbildfiguren eingesetzt und andererseits Exempeltypen verwendet, 
diegenetisch mit Legenden in Zusammenhang stehen; die Protagonistin- 
nen dieser Exempel sind in anderen literarischen Kontexten Heilige. Die 
Protagonistinnen der Romane werden zu hófischen Heiligen stilisiert, so 
dass auch in weltlichen Texten für Mädchen das Vorbild der Heiligen 
direkt oder indirekt weiterwirken kann. Die hagiographische Prágung 
gerade mittelalterlicher Mádchenlektüre legt die Annahme nahe, dass 
Mädchen schon früh mit Heiligenlegenden vertraut gemacht worden 
waren in Form von Erzáhl- oder vielleicht sogar von (Erst-)Lesestoffen. 
Die Lebensbeschreibungen der heiligen Jungfrauen, die auf vielfache 
Weise das von den Kirchenvátern ausgeprágte Tugendsystem exemplifi- 
zieren, bilden eine Art hóhere Vergleichsfolie zur eigenen hófischen Welt 
der Mädchen und enthalten einen Normensatz für entscheidende Situa- 
tionen im Leben einer Heranwachsenden. 


GESTALTUNGSTYPISCHE ELEMENTE IN 
MITTELALTERLICHEN MADCHENLEKTUREN 


In den oben besprochenen Fallbeispielen werden Schüler-, Kinder- und 
Jugendalltag (Thomasin, Colloquia) und Jugend als Vorbereitungszeit auf 
den Ehestand (Ritter vom Turn, Romane) oder auf das geistliche Leben 
(Seuse) als Themenkreise gewählt. Abgehandelt werden Fragen sittlich- 
moralischer Art, des Umgangs mit dem anderen Geschlecht und gewarnt 
wird vor der „unzeitigen“ oder „unrechten“ Liebe. 

Viele der Charakteristika der mittelalterlichen Kinder- und Jugend- 
lektüren ergeben sich aus der ihnen inneliegenden Belehrungsfunktion, 
im Einzelnen aber sind sie abhángig von der gewahlten literarischen Gat- 
tung Betreuungsbrief, Roman, Exempelsammlung und Verhaltensregel, 
d.h. die Eigentümlichkeiten sind in erster Linie Gattungscharakteris- 
tika. Die Texte dieser Gattungen wenden sich an ein breites Publikum, 
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sie werden nicht ausschliefilich für Kinder- und Jugendliche aufgesetzt. 
Dennoch kann die folgende Zusammenstellung zeigen, welche Textei- 
gentümlichkeiten für die Kinder- und Jugendlektüre als angemessen und 
wirkungsvoll betrachtet wurden und wie formale Charakteristika inhalt- 
lich so gefüllt wurden, dass sie nach mittelalterlicher Auffassung der 
Situation des kindlichen oder jugendlichen Rezipienten angepasst waren. 


Zur literarischen Gestaltung der Erzáhlfunktionen 


In Elternhaus und Schule dienen Lektüren für Kinder und Jugendli- 
che in erster Linie der Belehrung; trotzdem sollen sie auch unterhaltend 
und ansprechend sein: docere—delectare—movere, alle drei Wirkungen 
werden in der mittelalterlichen Kinder- und Jugendlektüre intendiert, 
wobei die Tendenz je nach Textsorte stárker zum einen oder anderen Pol 
schwingt: Schultexte stehen dem docere näher, Abenteuerromane dem 
delectare. Topisch heißt es in der unterhaltenden Lektüre, sie solle vor 
allem dem Vermeiden der schädlichen Muße dienen! Inhalt der Lehre ist 
die Wissensvermittlung, die sowohl den alltáglichen Erfahrungsbereich 
als auch Verhaltensregeln oder Tugendvermittlung berührt, wobei letz- 
tere für das Gelingen des christlichen und sozialen Lebens als unumgäng- 
lich gilt. Jugendliche werden zudem mit der Frage nach der Entschei- 
dung für oder gegen die Konsequenzen des zu wáhlenden oder schon 
gewählten, weltlich oder geistlich orientierten Lebensentwurfs konfron- 
tiert. Dabei werden Rollen vorgezeichnet, in die Kinder und Jugendli- 
che hineinschlüpfen sollen. In positiven Vorbildern oder abzulehnenden 
Negativbildern werden Beispiele für Personen vorgeführt, die diese ,,Rol- 
len“ richtig oder falsch gefüllt haben. In diesem Sinne rat Thomasin von 
Zirclaria seinen Rezipienten: 


Diskret soll man in seinem Sinn einen vorbildlichen Mann aussuchen und 
sich ganz nach dem richten; das ist Tugend und Verstand. Wenn er kann, 
soll er Tag und Nacht an ihn (sein Vorbild) denken, ihn niemals aufgeben, 
undin allem, das er tut, folge er diesem guten Mann. Dann wird ihm nichts 
misslingen. Denn wer es versteht, gerade nach der Schnur zu schneiden, 
der schneidet so, wie er soll. Wer vorbildlichen Leuten folgen kann, der ist 
selber vorbildlich.?6 


86 In sinem muot man stille sol einn vrumen man erweln wol und sol sich rihten gar 
nách im, daz ist tugent unde sin. er sol die naht und den tac an in gedenken, ob er mac. Ern 
sol des verlàzen niht und swaz im ze tuon geschiht, dà volge mit dem biderben manne: 
im mac niht misselingen danne. swer nach der snuor kann sniden wol, der snidet gliche 
als er sol. swer vrumen liuten volgen kan, der ist selbe ein biderbe man.“ (V. 627-640), 
Der Wälsche Gast (wie Anm. 44). 
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In primár didaktisch ausgerichteten Texten stehen die ausdrücklich 
formulierten Lehren im Vordergrund, wie das gerade oben ange- 
führte Zitat aus dem Wälschen Gast belegt. Ahnlich formulierte Auf- 
forderungen finden sich in Seuses Betreuungsbrief: „Du solt din red 
[...] mavssen“ (S. 481). „Din lachen solt du ordnen“ (S. 482). Oft sind 
diese Lehren literarisch eingekleidet in den Rat einer Autorität, z. B. 
als der váterliche Rat (Ritter vom Turn, Der Seelentrost), die Unter- 
weisung eines Lehrers an einen oder mehrere Schüler (Colloquia), 
als freundschaftlicher oder hierarchisch-autoritärer Rat (Seuse) oder 
wie bei Thomasin von Zirclaria als Rat eines auswärtigen Beobach- 
ters; diese Rückkoppelung an eine Autorität vermittelt der Lehre gró- 
Beren Nachdruck.?? 

In einigen Texten halten sich Belehrung und Unterhaltung die 
Waage: In der Exempelsammlung Der Ritter vom Turn (ähnlich im 
Seelentrost) wechseln Lehren verbunden mit Applikationsformeln 
und knappe, auf das Wesentliche konzentrierte unterhaltende Exem- 
pelberichte ab; die exempla bedürfen keiner langen Auslegung, sie 
werden lediglich auf die Situation der jungen Madchen bezogen oder 
der Sinn wird noch einmal kurz zusammengefasst, z. B. ,Vnd also 
lieben doechtern / vmb eynen kleinen falschen gelust / verluren sy 
beyd jr ere vnd leben“ (S. 92). Darauf folgen dann die Belehrung und 
Applikationsformel: ,,Darumb so syent durch byspel ermanet / das 
ir zuo allen malen / wann ir schlaffen gangen oder erwachen / flis- 
lich für die todten bytten / Wie da thet des gemelten keysers dochter“ 
(S. 92). 

In primár unterhaltend ausgerichteten Texten steht die Handlung 
im Vordergrund, obwohl auch die exempla der didaktisch ausge- 
richteten Werke „spannende Geschichten“ bieten: in denjenigen des 
Seelentrost werden „sensationelle“ Einzelheiten ausgemalt, bei den 
Geschichten um heilige Personen z. B. die Beschreibungen der ,Mar- 
tern, teuflischer Verblendung, Zauberei“? Aber besonders geeignet 
für die Unterhaltung sind die hófischen Romane und die spätmittel- 
alterlichen Abenteuerromane. Die Handlungen sind klar strukturiert 
und die Figurenbeziehungen eindeutig; die Autoren bemühen sich 
um rasche Folge der Handlungen, was der Autor des franzósischen 
Magelonenromans ausdrücklich unterstreicht: ,pour le fair brief“ 
(S. 25); die Protagonisten gelangen über tiefes Leid zum hóchsten 


Vgl. dazu auch Brunken, ‚Einleitung‘ (wie Anm. 7), S. 95. 
Hruby, ,selen troist‘ (wie Anm. 19), Sp. 172. 
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Lebens- und Liebesglück, normabweichendes Verhalten wird grau- 
sam sanktioniert. Hier haben fremdländische (im Magelonenroman 
Peters Meerreisen und sein Aufenthalt am Hofe des Sultans) und 
phantastische Elemente (im Artusroman Drachen, Riesen, Unge- 
heuer, Zaubergarten) ihren Platz. Daher kann Thomasin die Lektüre 
der Romane Kindern und Jugendlichen zur emotiven und unterhal- 
tenden Lektüre empfehlen: „dä mit sin gemüet diu kint“ (V. 1086). 


Der gleiche Autor schlägt die Lektüre dieser aventiure-Romane den Kin- 
dern und Jugendlichen aber auch vor, um den dort beschriebenen Vor- 
bildern nachzueifern: ,guot âventiure zuht mért“ (V. 1138), d.h. Kin- 
der und Jugendliche kónnen in den Abenteuererzáhlungen Vorbilder 
für ihr eigenes Verhalten finden. Auch diese Texte sind also belehrend. 
Den Mádchen empfiehlt Thomasin ausdrücklich als Vorbild die jugend- 
liche Heldin Enite, die durch die Heirat aus der Armut befreit wird, zwar 
Schwachen zeigt, aber in Bewährungsproben vorbildliche Handlungs- 
weisen und Tugenden vorweist, wobei Gehorsam, Demut und Opfer- 
bereitschaft im Vordergrund stehen. Die Lehre ist hier weniger direkt 
formuliert, kommt aber z. B. in den Beschreibungen und Bewertungen 
der Protagonisten durch den Autor zum Ausdruck, wenn es etwa über 
Enite heißt: „Sie benahm sich sehr schüchtern, wie es ein Mädchen tut“ 
(ir gebaerde was vil bliuclich, / einer megede gelich V. 1320-1321). 

Oft werden die Belehrungen in den Mund der Romanfiguren gelegt; 
Erec mahnt „Der hätte eine falsche Einstellung, wer eine Frau nur nach 
ihrer Kleidung einschätzen wollte.“ (er haete harte missesehen, / swer ein 
wip erkande / niuwan bi dem gewande V. 643-645). 

Eine andere Form indirekter Belehrung besteht in der Inszinierung 
von vorbildlichem Verhalten, auch im Detail: Enites erste Anwort „herre, 
daz tuon ich.“ (V. 322) und ihre erste Handlung im Roman drücken 
Gehorsam ihrem Vater gegenüber aus; ansonsten schweigt Enite, so wie 
es die zeitgenössischen Verhaltensregeln für ein junges Mädchen vor- 
schreiben. 

Im unterhaltenden französischen Magelonenroman sind die sentenz- 
artige Gestaltung der Reden der Figuren und die stark verallgemeinern- 
den Kommentare mit erzieherischer Wirkung auffällig. Die Nourrice 
warnt Magelone, nicht zu früh ihrem Liebhaber entgegenzukommen, 
„car deshoneste chose seroyt que tant noble fille et de haulte lignee 
comme vous estes habandonast si tost samour a ung homme qui est de 
pays estrangee“ (S. 12) oder Magelone wird bei ihrem ersten Treffen mit 
Peter folgende Lehre in den Mund gelegt: „combien qu'il ne soit deue 
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chose que une jeune fille doyve parler a ung homme seul tant priveement 
comme je fais“ (S. 18). Der Wendepunkt der Geschichte ist der Moment, 
in dem Magelone schlafend in Peters Schoss liegt und er ,,tastat sa doul- 
ces mamelles“ (S. 31). Damit ist die Spannung auf dem Höhepunkt ange- 
langt, aber auch die Grenze des Tolerierbaren überschritten, und Gott 
wird die Wege der beiden Liebenden trennen, unrechtmafige—weil zu 
früh erworbene— Freude in Leid verwandeln, um die Liebenden und ihre 
Fähigkeit zur Geduld zu prüfen, was der Erzähler an dieser Stelle beleh- 
rend vorausdeutet: „Mais celle plaisance ne luy dura pas guer(e)e pour 
lors: car il souffroit le plus inestimable douleur et peyne, comme vous 
orrés que jamais on peut considerer. Et la doulce Maguelonne en fust pas 
quitte; car aprés eut assés a souffrir“ (S. 31) und Gott ,essaye les person- 
nes per grandes adversités et tribulacions en cestuy monde et les veult 
gaigner pacience ...“ (S. 33). 

Wesentliche Charakteristika belehrender Literatur—und daher auch 
in der mittelalterlichen Kinder- und Jugendliteratur zu finden—sind 
die Legitimation und Veranschaulichung der Lehre durch Berufung auf 
Autoritäten, durch Beispiele, Vergleiche, Gleichnisse, literarische Bilder, 
Sprichwórter, Sentenzen etc. 

Marquard vom Stein belehrt die Jugend im Ritter vom Turn über 
die Folgen des schädlichen Müßiggangs unter Zuhilfenahme eines Ver- 
gleichs mit der Natur, durch den Verweis auf die Autorität des heiligen 
Augustinus und zuletzt durch das Zitat eines Sprichwortes: 


Denn genauso wie in einer ungepflegten Erde Dornen und Disteln und in 
stehenden Gewássern Würmer und Ungeziefer wachsen, so erwáchst auch 
in dem trágen und faulen Menschen ganz sicher alles Übel und schlechte 
Handlungen, unangemessene Anfechtungen gegen Seele und Leib. Das 
lehrt uns auch der heilige Augustinus, wenn er schreibt, dass Faulheit in 
guten Taten und Tragheit das grófste Eingangstor ist für die Krankheiten 
der Seele und des Leibes ... Und dadurch verstehen wir, dass Muße aller 
Laster Anfang ist [...].°° 


Auch Seuse argumentiert mit Sprichwórtern (,,Von einem ganaisten brint 
ein hus* (S. 483)), baut Vergleiche ein (,Din antlátz sol nit als der 


8° „Dann glicher gestalt / als in dem vngearbeiten ertrich / dorn vnnd disteln / vnd 
in ruowigem wasser / würm vnd vnzübel erwachsen / Also in dem ruowigen vnnd 
muessigen menschen / vngezwifelt alles vbel / vnd misstat / vnzymlich anfechtung / wider 
sele vnnd lib erwachset / Bedüt vnnß der heilig sant Augustin / der da sprichet / Das 
trackheit guoter uebungen / vnnd muessig gon / der groest jnfal sye zuo kranckheit der 
selen vnnd des libs ... Vnd gebent vnnß zuo erkennen das muessigkeit alles übels ein 
anfang ist [...]^ Marquard, Ritter (wie Anm. 40), S. 86-87. 
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gaffelstirn unschemlich hochtragent sin“ (S. 481)) und benutzt Bilder 
(„Spann [Gott] fur dine ovgen zuo einem spiegel" (S. 482)). 

Personen, Objekte oder Abstrakta werden mit einfachen oft bildlich 
vorstellbaren Attributen versehen: im Ritter vom Turn wird Maria Mag- 
dalena über ihre Tränen und ihre langen Haare (S. 191) oder Tobias als 
Totengráber (S. 173) vorstellbar, „ung grant vent froit“ (S. 32) erfasst 
Peter im franzósischen Magelonenroman; im Wälschen Gast kann man 
sich vor Augen führen, was Neid und Zorn verursachen: ,vil trüeben 
muot und krumbe blicke, unnütze rede, dwerhen gang, seltsaene gebaer- 
de und vil gedanc“ (V. 683-686). Ein ,,tovber liebhaber in einer üppikeit" 
ist für Seuse (S. 483) der falsche Liebhaber. Eres und Enites Schwächen 
werden in verhüllter Weise durch die Hinweise auf die Minnesklaven 
Salomon, Absalon, Samson und Alexander vorausgenommen. 

Die Überzeugungsstrategie dieser Texte besteht also auch in der Her- 
ausarbeitung von Vorstellbarkeit mithilfe von Bildern und Szenenent- 
würfen. Diese Veranschaulichungen stammen zum großen Teil aus der 
gesellschaftlichen Alltagswelt, aber zum Teil gerade aus der Erfahrungs- 
welt der Kinder- und Jugendlichen (Körper, Natur, Motiv des Müßig- 
gangs etc.). 


Figurenauswahl und Identifikationspotential 


Eine besondere Identifikationsfunktion kommt den Protagonisten der 
Kinder- und Jugendlektüren zu. Im Sinne der Vorbildpádagogik werden 
die „Helden“ als Modelle entworfen, als einladende, nachahmenswerte 
Vorbild- oder abstoßende Negativfiguren. Dies wird z.B. in der Einlei- 
tung des anonym aus dem Franzósischen übersetzten Prosaromans Pon- 
tus und Sidonia ausdrücklich thematisiert: 


Hier folgen eine gute Geschichte und schóne Abenteuer, in denen junge 
Leute viel Gutes, auch viele gute Beispiele finden und dadurch belehrt 
werden kónnen. Darum sollen die jungen auch gerne die Taten und die 
Geschichten der Alten anhóren.?? 


90 „Dis ist ein edel ystorie vnd schoner abenturen, da junge lute vil guts, auch gutter 
exempel inn finden vnd auch leren mogent. Want warumb die jungen sollent auch 
gerne horen vnd vernemen die werck vnd geschicht der alten ...“ Pontus und Sidonia 
in der Verdeutschung eines Ungenannten aus dem 15. Jahrhundert, kritisch hg. v. Karin 
Schneider [Texte des spáten Mittelalters 14] (Berlin, 1961), S. 45. Siehe zu den einzelnen 
Versionen und Texteditionen Backes, Fremde Historien (wie Anm. 77), S. 74 und Anm. 
181. 
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Die ,,guten bzw. schlechten Eigenschaften und Taten [dieser Protago- 
nisten werden] zumeist bis ins Extrem gesteigert ^?! z.B. Magelones aske- 
tisches Leben während ihres Hospitaldienstes oder Enites Opferbereit- 
schaft, die sogar den Tod nicht fürchtet. In Seuses Brief wird der jungen 
„Geistlichen“ angedroht, die Gesellschaft könne sie als spilwip, als Prosti- 
tuierte ansehen (S. 481). 

Oft agieren Haupt- und Nebenfiguren als personifizierte Tugenden 
und Laster, im Erec-Roman z. B. personifiziert Oringles die Liebestollheit 
und Mabonagrin die Liebesgefangenheit. In den exempla des Ritters 
vom Turn werden Typen wie im Märchen vorgeführt: eine Jungfrau, 
eine Tochter des Kaisers, der Kaiser, der Ritter; dies sind namenlose 
Rollenfiguren, die in einzelnen Entscheidungssituationen entweder dem 
positiven oder dem schlechten Weg folgen. Dabei geschieht eine starke 
Sympathie- und Antipathielenkung, die einer Schwarz-Weiß Malerei 
gleichkommt. 

Wie die in den Lehren angesprochenen „kint“ oder „juncvrouwen“ 
(Thomasin), „kint“, „zartes min kint“ oder „lieben kint mins“ (Seuse) 
oder „lieben toechtern“ (Ritter vom Turn) im kindlichen oder jugend- 
lichen Alter sind, sind dies meist auch die Protagonisten der narrativen 
Texte oder Textteile. In den Colloquia sind es die pueri. Erec wird vor 
allem anfänglich in seiner Rolle als Sohn vorgestellt, er wird als „Sohn des 
Königs Lac“ bezeichnet, er ist der „junge Mann, der ohne Waffen reitet“; 
Enite wird als „kint“ (V. 309) eingeführt, „diu schoeniste maget“ (V. 310), 
„tohter min“ (V. 318); sie wird in die Gruppe der Kinder (junge Mädchen) 
eingeordnet (V. 331). Die Geschichte des Pontus „sagt vnd erzelt vns von 
eynem jungen man" und später bezeichnet der Autor ihn als „eynen jun- 
gen sone" (S. 45). Im franzósischen Magelone-Roman wird Peter als ,,filz 
du conte" (S. 1), „ung homme jeune“ (S. 3) und ,jeune chevalier“ (S. 26) 
und Magelone als „fille du roy“ (S. 1) bezeichnet; ihr Herz sei „en sa jeu- 
nesse“ (S. 10). Natürlich ist es wichtig, im adligen Milieu auf die Abstam- 
mung des Protagonisten von adligen Eltern hinzuweisen, und von daher 
lassen sich die Einführungen der jungen Protagonisten als „Sohn oder 
Tochter des Königs“ etc. erklären. Dennoch befinden sie sich damit auch 
in der Rolle von abhängigen, noch nicht erwachsenen Personen. Ein sol- 
cher Status der Figur scheint dann besonders wichtig zu sein, wenn das 
Sohn- oder Tochtersein als Attribut mehrfach im Text benutzt wird, wie 
z.B. im Erec. 


°l Brunken, ‚Einleitung‘ (wie Anm. 7), S. 61. 
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Die Protagonisten der Kinder- und Jugendlektüren werden bewusst 
als Jugendliche entworfen und entsprechen damit dem Alter ihrer Rezi- 
pienten. 

Die hier zusammengestellten Charakteristika erlauben es, Identifikati- 
onsméglichkeiten, die Theiß nach Jauß?? für den Magelonenroman erar- 
beitet hat, evtl. auch auf andere Kinder- und Jugendliteratur, v. a. Mäd- 
chenliteratur und ganz speziell auf Legenden zu übertragen: die Spiege- 
lung eigener Verhältnisse fördere eine spontane „assoziative“ Identifika- 
tion des Lesers, die idealisierte Tugendhaftigkeit der Protagonisten führe 
zur „admirativen“ Identifikation—die zur freien Nachahmung führen 
sollte—Klagerufe, inbrünstige Gebete [vgl. z.B. Enites Verhalten, B.F] 
etc. zur ,sympathetischen" Identifikation, zum Mitleiden mit den Haupt- 
figuren; dieses „Mitleid“ soll in „Bewunderung“, z.B. über Magelones 
Leistungen im Namen Gottes, übergehen. ,Wird das religióse Element 
derart betont, dann stellt sich für den Leser des sechzehnten Jahrhun- 
derts das Moment der Erbauung ein, in der seine Erregung über die wie- 
derholten Notlagen der Hauptfiguren zur Ruhe kommt. Mitgefühl und 
Erbauung aber sind Haltungen ,moralischer Identifikation‘ “.?° 


Mehrfach beobachtbare Motive 


Von den Motiven, die in mehreren verschiedenen Texten für Kinder und 
Jugendliche verwendet werden, sollen hier nur einige genannt werden: 
auffällig ist die Verwendung des Motivs des Gartens:”? Thomasin erwähnt 
die Lust der Kinder nach dem Obst im Baumgarten; das gleiche Thema 
taucht in den Colloquia auf: die Klosterschüler stehlen das Obst aus dem 
Klostergarten, wobei nicht nur reale Erfahrungen verarbeitet werden, 
sondern auch Bezüge zum Paradiesgarten entstehen. Im Zusammenhang 
mit Jugendlichen bekommt der Garten eine ganz spezifische Bedeutung. 
Der Erzähler im Ritter vom Turn weilt in einem lieblichen Garten, der 
ihn an seine Jugend und seine Liebesabenteuer erinnert; plötzlich treten 


?? Hans Robert Jauß, Alterität und Modernität der mittelalterlichen Literatur (Mün- 
chen, 1977), und idem, Ästhetische Erfahrung und literarische Hermeneutik, Bd. ı 
[UTB 692] (München, 1977) und ausserdem Michael Kaiser, ‚Zur begrifflichen und ter- 
minologischen Klärung einiger Vorgänge beim literarischen Lesen, Germanisch-Roman- 
ische Monatsschrift 28.1 (1978), 87-94. 

% Theiß, ‚Magelona‘ (wie Anm. 76), 142-143. 

?! Zum Thema „Garten“ vgl. Dietrich Schmidke, Studien zur dingallegorischen Erbau- 
ungsliteratur des Spätmittelalters. Am Beispiel der Gartenallegorie [Hermaea, NF 43] 
(Tübingen, 1982), und Heimo Reinitzer, Der verschlossene Garten. Der Garten Marias 
im Mittelalter [Wolfenbütteler Hefte 12] (Wolfenbüttel, 1982). 
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seine Tóchter in den Garten ein, wodurch der Autor zur Redaktion sei- 
ner Exempelsammlung inspiriert wird. Der Garten ist hier der von Frau 
Venus regierte (S. 88) Ort der Liebe, in den seine Tóchter demnächst 
eintreten werden. Um sie vor den Gefahren des Gartens zu warnen, 
schreibt der Autor seine Lehre. Im Erec-Roman wollen Mabonagrin und 
seine Freundin, beide elf Jahre alt (V. 9467 und V 9476-9477), für ewig 
im paradiesischen Garten bei der Burg Brandigan leben; der Minne- 
garten jedoch wird zum Minnegefängnis, zu einer tódlichen Gefahr für 
alle anderen Ritter und Grund der Trauer von achtzig schónen jungen 
Frauen. Im Magelonenroman darf Peter heimlich durch die kleine Tür 
von Magelones Garten zu ihr kommen. Als Magelone auf der gemeinsa- 
men Flucht in Peters Schoss schláft und dieser die Schónheit ihres Kór- 
pers entdeckt, fühlt er sich im Paradies: , qu’il luy sembloit qu'il estoit en 
Paradis" (S. 31). Auch wird der Begriff Garten oder Gártchen in Titeln 
von Büchern, deren Rezeption auch für Mádchen nachgewiesen ist, bis 
über das Mittelalter (vgl. dort etwa Hortus Deliciarum der Herrad von 
Landsberg) hinaus benutzt wie etwa für das Buch Christlicher vnd Ehr- 
liebender Frewchen vnd Jungfrawen Lustgertlein.” 

Ebenso typisch in Zusammenhang mit Kindern und Jugendlichen, 
vor allem mit Mädchen, ist der Gebrauch des Pflanzenmotivs, v.a. von 
Blumen und Früchten. Enite wird mit einer Lilie unter Dornen vergli- 
chen; Seuse bezeichnet die Jugend als „bluende“. (S. 484); im Magelonen- 
roman wird Peter durch eine besonders gut duftende Blume an Mage- 
lone erinnert und versinkt in einen Schlaf (S. 47). Kleinkindern wird als 
Vorbild die heilige Elisabeth mit den Rosen oder die heilige Cacilia mit 
dem Kranz von Rosen angeraten. Oft wird das Motiv des Blumenkranzes 
gebraucht, der als Jungfrauenkranz ein selbstverstándliches Accessoire 
der Mädchen” und ein Virginitätsattribut” ist. Die einzelnen Kranzblu- 
men werden oft als Tugenden ausgelegt, was sich auch in Buchtiteln spie- 
gelt wie in Heinrichs von Mügeln Der meide kranz?? oder Lukas Martinis 
Der Christlichen Jungfrawen Ehrenkrüntzlein.?? 

Auch sei daran erinnert, dass Kinder und Jugendliche oft mit der 
Pflege von Tieren bescháftigt oder von Tieren umgeben sind: Enite küm- 


° Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 340. 

?6 [bid., S. 268. 

97 [bid., S. 263-271. 

?8 Vgl. dazu Annette Volfing, Heinrich von Mügeln, ‚Der meide kranz: A Commentary 
[Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters 111] 
(München, 1997), S. 33-36. 

% Barth, Jungfrauenzucht (wie Anm. 1), S. 258-279. 
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mert sich immer wieder um Pferde und trágt den Sperber. Der junge Pon- 
tus und seine Freunde geben sich als Tierpfleger am Fürstenhof aus. Im 
Beispiel für die Belehrung der ganz kleinen Kinder wird das Spielen der 
Kinder mit Vógeln angesprochen; die jugendliche heilige Agnes trágt das 
Lamm. Im Seelentrost wird die treue Freundschaft am Beispiel von Tie- 
ren belegt.!°° Im Magelonenroman stiehlt ein Vogel die Schachtel mit den 
drei Ringen, wodurch die Trennung der beiden Liebenden bewirkt wird. 
Spáter finden sich die Ringe im Bauch eines Fisches wieder. 

In der Literatur für ältere Mádchen taucht das Kleidermotiv háufig in 
Zusammenhang mit der gesellschaftlichen Rolle auf, in die das Mädchen 
eintreten soll, und den damit verbundenen Tugenden. Enite ist anfáng- 
lich armselig gekleidet, soll mehrfach neu eingekleidet werden, was aber 
von Erec abgelehnt wird. Magelone beginnt ihr büßendes Leben, indem 
sie—wie die heilige Pelagia—ihre Kleider mit einer Pilgerin tauscht. Als 
sie nach Peters Rückkehr wieder in ihre alte Rolle schlüpfen kann, kauft 
sie sich neue Kleider. Seuse warnt die junge Geistliche vor Kleiderputz, 
ihre Gewänder sollen „slecht und einfeltig“ sein (S. 482). Die verheira- 
tete Frau sei eine solche, die zwar mit schónen Kleidern angetan, aber 
gefangen und traurig sei (S. 484). Im Ritter vom Turn wird ein Streit- 
gesprách zwischen einer negativ gezeichneten modebewussten Fürstin 
und einem Ritter wiedergegeben, der „geschyder wyser“ war und sei- 
ner Frau verbietet, nach der neuesten Mode gekleidet zu sein (S. 112- 
113), oder es wird das exemplum von Sankt Bernhard erwáhnt, der 
seiner Schwester wegen ihrer prächtigen Kleider den Rücken zukehrt 
(S. 119). 


Äußere Anlage und Sprache 


Auch bestimmte Einrichtungen auf der Ebene der äußeren Textanlage 
werden im Spätmittelalter gerne für Kinder und Jugendliche verwendet, 
etwa eine präzise Kapiteleinteilung als Hilfe für das Verstándnis und als 
Gedächtnisstütze; dies bestätigt der bei Backes zitierte Brief des Guil- 
laume Fichet an seinen Kollegen Johann Heynlin aus dem Jahr 1471.11 
Eine solche klare Unterteilung in Kapitel mit Überschriften zeigen z.B. 
die Drucke vom Ritter vom Turn oder des franzósischen Magelonen- 
romans. Für ein gedrucktes Gebetbuch für Kinder stellte Wieck eine 


100 Hruby, ,selen troist' (wie Anm. 19), Sp. 165. 

101 Quibus distinctiones iste (capitula quae nos appellamus) et ad cognitionem et ad 
memoriam magnum sane lumen recludunt, ut uel pueris eorum lectio sit aperta“, Backes, 
Fremde Historien (wie Anm. 77), S. 131, Anm. 67. 
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besondere Lesbarkeit fest: „Ihe book is printed in an exceptionally large, 
easy-to-read type, the size and legibility of which differs dramatically 
from that of the customary adults Book of Hours"? Um besser ver- 
standen werden zu kónnen, hat der Autor des franzósischen Ritter vom 
Turn sein Werk in Prosa anlegen lassen, was der deutsche Übersetzer 
folgendermaßen wiedergibt: „Vnnd das vmb kurtz vnd besser verstendt- 
nyß willen nit in rymen / Sonder in sag wyße“ (S. 89). Der Satzbau in 
vielen der hier untersuchten Texte ist reihend und schlicht: oft begin- 
nen die handlungsbeschreibenden Sätze mit „do“ und „da“, im franzö- 
sischen Magelonenroman mit: ,Et quand ... Et alors ... Et aprés ...“ 
(S. 2). 


AUSBLICK 


Anhand von einigen Texten oder Textpassagen habe ich versucht her- 
auszuarbeiten, mit welchen literarischen Mitteln Texte gestaltet wurden, 
die für die Lektüre durch Kinder und Jugendliche, vor allem durch Mäd- 
chen bestimmt waren. Dies soll ein erster Schritt für eine Art „Typologie“ 
der mittelalterlichen Mádchenlektüre sein, die durch Analysen weiterer 
Texte zu modifizieren und zu vervollstándigen ware, z. B. auf Grund der 
im Handbuch für die frühe Neuzeit zusammengestellten Werke, wenn 
diese sich als schon im Mittelalter für Kinder und Jugendliche benutzte 
Werke erweisen würden. Auch wenn es im Mittelalter, von ganz weni- 
gen Ausnahmen abgesehen (vgl. etwa die Colloquia), keine eigenstän- 
dige, ausschließlich an Kinder und Jugendliche adressierte Literatur zu 
geben scheint—wie dies in der Moderne mit dem Tierbuch, Mädchen- 
buch, Abenteuerbuch oder den Phantastischen Erzählungen!” der Fall 
ist—, ließ sich in den einzelnen Lektüren doch ein überlegtes Inventar an 
literarischen Gestaltungsmóglichkeiten und Themen beobachten, die das 
Bemühen zeigen, gerade den jungen Leser und die junge Leserin anzu- 
sprechen. 

Nach einer systematischen Aufarbeitung ergäbe sich ein Raster von 
typischen mittelalterlichen Kinder- und Jugendbuchelementen, das dazu 
dienen kónnte zu prüfen, inwieweit Texte, die bisher lediglich als Er- 
wachsenenlektüre gedeutet worden sind, auch—oder sogar speziell —für 


1? Wieck, ‚Special Children's Books‘ (wie Anm. 35), S. 1632. 

103 Gerhard Haas, ‚Einleitung‘ in: Gerhard Haas, Hg., Kinder- und Jugendliteratur. Zur 
Typologie und Funktion einer literarischen Gattung, 2. Aufl. (Stuttgart, 1976), S. 7-19, hier 
S. 9. 
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die Lektüre von Kindern und Jugendlichen bestimmt waren, selbst wenn 
es dafür keine ausdrücklichen oder nur vage Rezeptionshinweise gibt— 
wie z. B. für Legenden. 

Die Fáhigkeit der Mädchen, lesen zu kónnen, dient nach Auffassung 
der Kirchenväter der Ausbildung und Verstärkung von Frómmigkeit: 
durch eigene gezielte Lektüre gelangen Mádchen einerseits zu einem bes- 
seren Verständnis der Glaubensinhalte, andererseits erlauben die Lektü- 
ren von Berichten über vorbildliche Gestalten die Heranbildung und Fes- 
tigung der für das Heil notwendigen christlichen Tugenden—und daraus 
folgend bestimmter erwünschter gesellschaftlicher Verhaltensnormen. 
Im Erwerb von Tugenden besteht das wichtigste Bildungsziel für Mäd- 
chen, denen—im Gegensatz zu Jungen— nur selten traditionelles Wis- 
sen aus den Artes Liberales vermittelt wurde. Im vorliegenden Beitrag 
wurde ganz allgemein erst einmal danach gefragt, welche Texte den Mäd- 
chen vorgelegt wurden. Immer wieder findet sich die Aussage, hagiogra- 
phische Texte dienten den Mádchen zur Lektüre; explizite Rezeptions- 
bestimmungen in diesem Sinne lassen sich in hagiographischen Texten 
nicht oder kaum finden. Ein besonderes Frageinteresse der vorliegen- 
den Ausführungen bestand deshalb darin, Mádchenlektüren danach zu 
untersuchen, inwieweit diese auf hagiographischer Literatur aufbauen, 
mit Elementen daraus arbeiten oder als Parallelen dazu zu lesen sind. 
Eine solche Argumentation brächte uns der These näher, in Zukunft 
Legenden als die ideale Mädchen(erst)lektüre im Mittelalter anzusehen. 


REFORMATION 


LUTHERS VATERUNSER-AUSLEGUNG VON 1519. 
DIE TRANSFORMATION SPÂTMITTELALTERLICHER 
FRÓMMIGKEIT ZU REFORMATORISCHER 


VOLKER LEPPIN 


EINLEITUNG 


Luther war nicht nur ein erfolgreicher kampferischer Flugschriften- 
autor—er war auch und vor allem ein überaus wirkungsvoller Erbau- 
ungsschriftsteller.! Mystisch geprägte Sprache und reformatorische 
Theologie knüpften dabei vielfach unmittelbar an die Erwartung jenes 
lesenden Publikums an, dessen Frómmigkeit innerhalb der spätmittel- 
alterlichen Polarität von veräußerlichter und innerlicher Frömmigkeit? 
eher der letzteren Richtung zuneigte. Wie intensiv Luther an dieser 
Frómmigkeitswelt partizipierte und sie zugleich in eine neue Gestalt 
transformierte,? hat jüngst Christoph Burger in seinem grundlegenden 
Kommentar zur Magnificat-Auslegung Luthers noch einmal eindrück- 
lich vor Augen gestellt.^ Mit ihr hat Luther im Jahre 1521 an jene Schrif- 
ten anknüpfen kónnen, mit denen er seit der Veróffentlichung der Aus- 
legung der Sieben Bußpsalmen im Jahre 1518 die biblisch grundierte 
Frómmigkeitspraxis der Bevólkerung beeinflusst hatte. Starken Einfluss 


1 S. hierzu Bernd Moeller, ,Flugschriften der Reformationszeit, in Theologische 
Realenzyklopädie, Bd. 11 (Berlin, 1983), 240-246, 241; vgl. Johannes Schilling, ,Erbau- 
ungsschriften, in Luther Handbuch, hg.v. Albrecht Beutel (Tübingen, 2005), S. 295-305, 
hier S. 295. 

? S. hierzu Volker Leppin, ‚Von der Polarität zur Vereindeutigung. Zu den Wand- 
lungen in Kirche und Frómmigkeit zwischen spátem Mittelalter und Reformation, in 
Frömmigkeit— Theologie—Frömmigkeitstheologie. Contributions to European Church His- 
tory. Festschrift für Berndt Hamm, hg. v. Gudrun Litz, Heidrun Munzert und Roland Lie- 
benberg (Leiden, 2005) [Studies in the History of Christian Traditions 124], S. 299-315. 

> Zum Begriff der ‚Transformation‘ als Leitbegriff für das Verständnis des reforma- 
torischen Wandlungsprozesses s. Volker Leppin, Die Wittenberger Reformation und der 
Prozess der Transformation kultureller zu institutionellen Polaritáten [Sitzungsberichte der 
Sächsischen Akademie der Wissenschaften zu Leipzig. Philologisch-historische Klasse 
140/ 4] (Stuttgart, 2008). 

^ Christoph Burger, Marias Lied in Luthers Deutung. Der Kommentar zum Magnifikat 
(Lk 1,46b-55) aus den Jahren 1520/21 [Spátmittelalter und Reformation. Neue Reihe 34] 
(Tübingen, 2007). 
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übte unter den Erbauungsschriften auch seine Vaterunser-Auslegung, 
genauer: seine Vaterunser-Auslegungen aus dem Jahre 1519 aus. Es han- 
delt sich dabei zunächst und vor allem um die Auslegung deutsch des 
Vaterunsers für die einfältigen Laien, die am 5. April 1519 gedruckt vor- 
lag.? Diese ausführliche Vaterunser-Auslegung bildet wohl die Grund- 
lage für die sehr viel knappere Kurze Form, das Paternoster zu verste- 
hen und zu beten, die ebenfalls 1519 erstmals gedruckt wurde.f Wohl aus 
demselben Jahr stammt dann auch ein ebenfalls recht knapper Text: Eine 
kurze und gute Auslegung des Vaterunsers vor sich und hinter sich. Diese 
wenigen Zeilen waren der ausführlichen Auslegung in einem Augsburger 
Druck des Jahres 1520 beigebunden.’ In drei unterschiedlichen, inhalt- 
lich allerdings hochgradig konvergenten Anläufen also hat Marin Luther 
sich—zu Teilen Überlegungen aus seinen 1518 gedruckten Predigten 
über die zehn Gebote aus dem Zeitraum Juni 1516 bis Fastnacht 1517? 
aufgreifend, die 1518 Johann Agricola in deutscher Sprache veröffent- 
licht hatte?—1519 dem Vaterunsertext zugewandt und damit in einer 
Zeit, die, geprágt durch die Disputationen in Heidelberg und Leipzig, 
zunehmend die Erkenntnis brachte, dass er mit der Papstkirche brechen 
müsse,!° den zentralen Gebetstext der Christenheit den Laien erläutert. 
Es ist auch, und das macht den Text für die Fragestellung nach theo- 
logischen Transformationen so interessant," die Zeit, in der selbst die- 
jenigen Forscher, die mit einem eher spáten Durchbruch der reforma- 
torischen Erkenntnis rechnen, Luther bereits als reformatorisch anspre- 
chen: Bekanntlich sah Ernst Bizer den reformatorischen Durchbruch in 
der Hebräervorlesung und den Resolutiones zu den Ablassthesen ange- 
bahnt und in den Acta Augustana in einer Radikalität vollendet, „daß 
man hier so etwas wie ein ,Turmerlebnis; d.h. eine gründliche exegeti- 
sche Neubesinnung postulieren müßte, wenn Luther selbst nicht davon 


5 WA 2:74-75. 

6 WA 6:11-12. 

7 WA 6:20. 

8 WA 1:398-521. 

? WA 9:124-159. 

Siehe zur Entstehung der Antichristidentifikation des Papsttums in der Zeit nach 

der Leipziger Disputation Volker Leppin, Martin Luther (Darmstadt, 2006), S. 147-150. 
!! Es sei hier auch auf eine weitere wichtige Quellengruppe hingewiesen, auf deren 

Bedeutung für ein Verstándnis der reformatorischen Entwicklung Martin Brecht auf- 

merksam gemacht hat: die Sermone der Jahre 1517 bis 1519 (siehe Martin Brecht, Luthers 

reformatorische Sermone; in Fides et pietas. Festschrift für Martin Brecht, hg. v. Christian 

Peters und Jürgen Kampmann [Historia profana et ecclesiastica 8] (Münster, 2003), S. 15- 

32). 
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erzählen würde.*'? Und Oswald Bayer kann aufgrund seiner Konzentra- 
tion auf den promissionalen Charakter des Wortes den entscheidenden 
Durchbruch an der Thesenreihe Pro veritate inquirenda et timoratis con- 
scientiis consolandis conclusiones festmachen, die zwar nicht ganz exakt 
zu datieren ist, aber zeitlich in das Umfeld der Heidelberger Disputation 
gehört." 

Dass diese Spätdatierung wie auch eine Friihdatierung"* in sich Pro- 
bleme haben, habe ich verschiedentlich dargelegt, und dabei dafür vo- 
tiert, nicht nur, wie Otto Hermann Pesch es vorgeschlagen hatte, zwi- 
schen „Turmerlebnis“ als einem „auch psychologischen“ Durchbruchser- 
lebnis und reformatorischer Wende im Sinne des Beginnes einer lang 
anhaltenden Umorientierung zu unterscheiden, sondern sich ganz von 
der Vorstellung des einmaligen Durchbruchs zu lósen. Dies kann man 
auf unterschiedliche Weise tun: Berndt Hamm hat dem von ihm diagnos- 
tizierten „Wende-Konstrukt“!° die Vorstellung einer ganzen Anzahl klei- 
nerer Wenden oder Durchbrüche entgegengestellt und so auf die heroi- 
sche Einmaligkeit des Durchbruchserlebnisses verzichtet. Ich selbst habe 
vorgeschlagen, die Entwicklung Luthers eher als allmáhliche Entwick- 
lung zu verstehen, in der sich nach und nach die Ausschließlichkeits- 
konzepte der reformatorischen Theologie entwickelt haben:'” Ausgangs- 
punkt der Entwicklung scheint schon um 1513 die Vermittlung einer 
christologischen Konzentration durch Staupitz gewesen zu sein. Diese 
vertiefte Luther in den folgenden Jahren vor allem durch die Lektüre 
Augustins zu einem Sola gratia, das sich um 1516/ 17 recht klar bei ihm 
abzeichnet. Die Heidelberger Disputation hat dann 1518 einen wich- 
tigen Impuls für die Ausformung des Sola fide-Prinzips gegeben. Eine 


12 Ernst Bizer, Fides ex auditu. Eine Untersuchung über die Entdeckung der Gerechtigkeit 
Gottes durch Martin Luther (Neukirchen, 1958), S. 104. 

13 Oswald Bayer, Promissio. Geschichte der reformatorischen Wende in Luthers Theolo- 
gie, 2. Aufl. (Darmstadt, 1989), S. 182-202. 

14 Siehe etwa Bernhard Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und 
in ihrem systematischen Zusammenhang (Góttingen, 1995), S. 107-109. 

15 Otto Hermann Pesch, ,Zur Frage nach Luthers reformatorischer Wende. Ergebnisse 
und Probleme der Diskussion um Ernst Bizer, Fides ex auditu, in Der Durchbruch der 
reformatorischen Erkenntnis bei Luther, hg. v. Bernhard Lohse [Wege der Forschung 123] 
(Darmstadt, 1968), S. 445-505, hier S. 498-500. 

16 Berndt Hamm, ,Naher Zorn und nahe Gnade: Luthers frühe Klosterjahre als Beginn 
seiner reformatorischen Neuorientierung in Luther und das monastische Erbe, hg.v. 
Christoph Bultmann, Volker Leppin und Andreas Lindner [Spätmittelalter, Humanis- 
mus, Reformation 39] (Tübingen, 2007), S. 111-151, hier S. 112-117. 

17 Leppin, Luther (wie Anm. 10), S. 116-117; in dieser Biographie auch ausführlichere 
Begründungen zu den einzelnen Etappen der Entwicklung. 
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klar konturierte Sola-scriptura-Vorstellung im Sinne der Entgegenset- 
zung der Schrift zur Tradition hingegen findet sich erst nach der Leip- 
ziger Disputation, und zwar zunächst bei Melanchthon.!? Es ist offen- 
kundig, dass der Vorteil eines solchen Modells nicht nur darin liegt, 
dass es dem vólligen Fehlen des Niederschlags einer psychologischen 
Durchbruchserfahrung in Luthers Schriften der fraglichen Zeit Rech- 
nung trágt,? sondern auch geeignet ist zu erklären, warum aufgrund je 
unterschiedlicher inhaltlicher Gewichtungen das Aufkommen der refor- 
matorischen Theologie eher früher oder eher spáter festgemacht werden 
kann. Nicht die theologische Identifikation dieses oder jenes Punktes als 
solche ist das Problem, sondern der Luthers Selbststilisierung insbeson- 
dere in der Vorrede zu den lateinischen Werken folgende Gedanke eines 
plótzlichen Umschlags von einer Theologieform in die andere, der weni- 
ger geeignet scheint, Luthers tatsáchliche Entwicklung zu greifen als der 
Gedanke kontinuierlicher Transformation. 

Denkt man Luthers Entwicklung freilich erst einmal in dieser Weise, 
so bedeutet dies, dass jeder einzelne Text der Zeit neu betrachtet werden 
muss: Erst die Schriften des Jahres 1520 wird man in vollem Sinne als 
reformatorisch ansprechen können—und selbst hier noch zu bedenken 
haben, dass nicht nur die Freiheitsschrift, sondern, wie Christoph Burger 
gezeigt hat, auch die Magnifikat-Auslegung noch in hohem Maße Kon- 
tinuität zu spátmittelalterlicher mystischer Literatur spüren lásst. Um so 
mehr gilt für alle Schriften vorher, dass man sie auf die eine oder andere 
Weise als Schriften auf dem Wege zu betrachten hat, in denen nicht ein- 
fach die alte oder die neue Theologie zu identifizieren ist, sondern die 
Zeugnisse jenes Transformationsprozesses darstellen. 


DIE VATERUNSER-AUSLEGUNGEN DES JAHRES 1519 


Hierzu gehóren dann auch die genannten Vaterunser-Auslegungen. Als 
Produkte des Jahres 1519 stehen sie am Ende der reformatorischen Ent- 
wicklung Luthers, setzen sie aber noch nicht als abgeschlossen voraus: 


18 Zu dieser Deutung der Baccalaureatsthesen Melanchthons s. Jens-Martin Kruse, 
Universitätstheologie und Kirchenreform. Die Anfänge der Reformation in Wittenberg 
1516-1522 [Veróffentlichungen des Instituts für Europáische Geschichte Mainz 187] 
(Mainz, 2002), S. 227. 

1 Vgl. die Durchsicht der Briefe bei Kurt Aland, Der Weg zur Reformation. Zeitpunkt 
und Charakter des reformatorischen Erlebnisses Martin Luthers [Theologische Existenz 
heute 123] (München, 1965), S. 10-39. 
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Als die Auslegung deutsch im Druck erschien, lagen Melanchthons Bac- 
calaureatsthesen vom 9. September 1518 noch nicht vor,” in denen sich 
die erwähnte Zuspitzung des reformatorischen Anliegens auf ein Sola 
scriptura findet—und Luther hatte auch noch nicht unter dem Signum 
des ,,Antichrist“ den definitiven Bruch mit der Papstkirche vollzogen, 
auch wenn er schon lánger über die Móglichkeit, dass der Antichrist 
in der Kurie sein Unwesen treibe, nachgesonnen hatte?! Es gehört zu 
den Auffülligkeiten in Luthers Entwicklung und zu den Elementen, die 
die Plausibilitát des von mir vorgeschlagenen Modells unterstreichen, 
dass diese negative Abwendung von der Kirche seines Herkommens 
sich zeitlich parallel zu dem positiven Abschluss der reformatorischen 
Ausschließlichkeits-Normierungen vollzog; dies hatte freilich auch sei- 
nen guten Sinn: Für Luther war es gerade der Anspruch, der Papst sitze 
über der Schrift, der dessen Antichristlichkeit unterstrich.?? 

Die Vaterunser-Auslegungen des Jahres repräsentieren also eine Über- 
gangsphase in Luthers Theologie, je nach Akzentsetzung: kurz vor der 
Vollendung der reformatorischen Basisannahmen oder kurz vor dem 
definitiven Bruch mit Rom. Sie sind aber nicht nur in dieser Hinsicht 
Zeugnisse von Luthers Entwicklung, sondern weisen auch auf den spä- 
teren Gang seiner Überlegungen hinaus: Albrecht Peters hat in seinem 
Kommentar auf sie als eine wichtige Vorstufe der spáteren Katechismen 
zurückgegriffen und dabei auch die in ihnen erfolgende Aufnahme mys- 
tischer Frömmigkeit deutlich gemacht.” Wenn dem so ist, könnte es sein, 
dass die Texte selbst ein wichtiges Scharnier darstellen, in dem sich in 
Luthers Entwicklung und Theologie der Übergang vom spáten Mittel- 
alter bis weit in die ausgebildete Theologie zeigt. Es wird zu oft über- 
sehen, dass Luther noch als fast Fünfzigjähriger vermerkt hat, er habe 
auch als Gelehrter seine „Kinderlehre“ noch nicht ausgeschöpft und lerne 
sie noch gemeinsam mit seinem Hans und seiner Magdalene.” Ganz en 
passant lässt er so erkennen, dass er sich in diesen Grundüberzeugungen 


? Zu den Thesen und ihrer Entstehung: Wilhelm Maurer, Der junge Melanchthon 
zwischen Humanismus und Reformation, 2 Bde. (Góttingen 1969, = Studienausgabe ibid., 
1996), 2:101-103. 

21 WA.B 1:270,11-14. 

22 WA 2:429, 33-430, 6; vgl. Hans Preuß, Die Vorstellungen vom Antichrist im späteren 
Mittelalter, bei Luther und in der konfessionellen Polemik. Ein Beitrag zur Theologie Luthers 
und zur Geschichte der christlichen Frómmigkeit (Leipzig, 1906), S. 107. 

23 Albrecht Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, Bd. 3: Das Vaterunser, hg.v. 
Gottfried Seebaß (Göttingen, 1992), S. 47. 

24 WA.TR 1:30, 26-31, 2 (Nr. 81). Vgl. auch den Beitrag von Barbara Fleith im 
vorliegenden Band. 
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des Glaubens bei allen Anderungen, die ihre Deutung durch die reforma- 
torische Theologie erfahren hat, mit seinem spátmittelalterlichen Erbe 
verbunden weiß. Solche Bekenntnisse mögen auch moderne Lutherdeu- 
ter von der Vorstellung entlasten, das Reformatorische könne sich nur 
im Bruch mit dem Mittelalter zeigen. 

Der Luther, der in den Vaterunser-Auslegungen von 1519 begegnet, 
ist ein Theologe des Übergangs, der Transformation—und ein auffäl- 
lig unsystematischer Theologe. Die Texte entziehen sich aufgrund dieser 
Situation und dieses Charakters der einfachen Zuordnung „spätmittelal- 
terlich“ oder „reformatorisch“ beziehungsweise zeigen exemplarisch, wie 
sich aus der spätmittelalterlichen Theologie die reformatorische allmäh- 
lich herausschält. Unverkennbar ist dabei die Augustinlektüre Luthers. 
Bekanntlich hat Luther selbst die von ihm mit angestoßene Reform der 
Theologie Wittenberger Gepräges vor allem mit Augustin identifiziert— 
etwa wenn er in seinem berühmten Brief an Johannes Lang vom 18. Mai 
1517 erklärt: „Unter Gottes Beistand machen unsere Theologie und Sankt 
Augustin gute Fortschritte und herrschen an unserer Universität“? oder 
wenn er seine Disputation gegen die scholastische Theologie vor allem 
als Verteidigung Augustins gegen unberechtigte Angriffe inszeniert.”° 
Inhaltlich war diese Wendung seiner Theologie, die nur dann verstánd- 
lich ist, wenn man sich klar macht, dass in dieser Zeit für Luther Kirchen- 
vater und Bibel noch durchaus in einem reziproken hermeneutischen 
Erschließungsprozess aufeinander bezogen und nicht als Schrift und Tra- 
dition einander entgegengestellt waren,” am Stärksten und Deutlichsten 
in der „Quaestio de viribus et voluntate hominis sine gratia disputata" zu 
greifen, die am 25. September 1516 Bartholomáus Bernhardi aus Feld- 
kirch im Rahmen seiner Promotion zu absolvieren hatte und die Jens- 
Martin Kruse zu Recht als ersten (universitäts)öffentlichen „Vorstoß von 


25 WA.B 1:99, 8-9 (Nr. 41): „Theologia nostra et S. Augustinus prospere procedunt et 
regnant in nostra universitate Deo operante". 

26 WA 1:146, 224,7-9: „Dicere, quod Augustinus contra haereticos excessive loquatur, 
Est dicere, Augustinum fere ubique mentitum esse" (,,Zu sagen, dass Augustin gegen die 
Häretiker überzogen spreche, heißt zu sagen, dass Augustin fast überall gelogen habe“). 

27 Zu Luthers Traditionsverständnis siehe Volker Leppin, ‚Tradition und Traditions- 
kritik bei Luther, in Gebundene Freiheit? Bekenntnistradition und theologische Lehre im 
Luthertum, hg.v. Peter Gemeinhardt und Bernd Oberdorfer [Die Lutherische Kirche— 
Geschichte und Gestalten 25] (Gütersloh, 2008), S. 15-30; zu spätmittelalterlichen Mög- 
lichkeiten, Schrift und Väter in inkludierendem, noch nicht exkludierendem Sinn auf- 
einander zu beziehen: Volker Leppin, Geglaubte Wahrheit. Das Theologieverständnis Wil- 
helms von Ockham [Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte 63] (Góttingen, 
1995), S. 299. 
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Luthers Theologie“ charakterisiert hat. Freilich war hier noch die lei- 
tende Gegenüberstellung die von Gnade und Tun des Menschen— die 
Zentralstellung des Glaubens hat sich zwar parallel herausgebildet (etwa 
wenn Luther in seinen Randbemerkungen zu Tauler feststellt, es bleibe 
dem Menschen nur noch „nuda fides in deum"),? die programmatische 
Betonung der soteriologischen Zentralstellung des Glaubens aber wird 
man erst in die Zeit der Heidelberger Disputation setzen kónnen: Sie fin- 
det sich vor allem in den Erläuterungen zu These 25 und 26.?? Im Früh- 
jahr 1518 also scheint jene Gegenüberstellung von Glauben und Wer- 
ken, wie sie für reformatorische Theologie leitend ist, ausgereift gewesen 
zu sein. Angesichts dieses Standes der Entwicklung überrascht es nicht, 
dass sich eben diese Gegenüberstellung auch in Luthers fast genau ein 
Jahr spáter gedruckter Vaterunser-Auslegung findet: 


So lehrt der Apostel, dass ein gerechter Mensch aufgrund von nichts 
anderem als seinem Glauben und Vertrauen in Gott Bestand haben kann 
und also nicht seine Werke sondern allein nur die Barmherzigkeit Gottes 
sein Trost und seine Zuversicht ist.?! 


Eben hier zeigt sich nun aber, dass die in der älteren Forschung domi- 
nierende teleologische Zugangsweise, die nach bestimmten reforma- 
torischen Formulierungen suchte und bei deren Auftreten dann auch 
das Vorhandensein der reformatorischen Theologie diagnostizierte, nur 
schwer mit der Komplexität der vorhandenen Quellen in Übereinstim- 
mung zu bringen ist. Denn neben dieser reformatorischen Gegenüber- 
stellung der Alleinigkeit von Glauben und Vertrauen in Gott gegen die 
eigenen Werke gibt es Deutungen der Gerechtigkeit, die mit dem, was 
Luther spáter, in seinem vielfach traktierten Rückblick aus der Vorrede 
zu den lateinischen Werken, berichtete, kaum in Einklang zu bringen 
sind. Am Deutlichsten ist dies wohl in der erwáhnten knappen Schrift 
Eine kurze Form, das Paternoster zu verstehen und zu beten, in der Luther 
erklärt, Gott könnte „nach aller gerechtigkeyt ein gestrenger Richter 
sein,” also eben jenen Begriff der iustitia distributiva voraussetzt, des- 
sen Überwindung Luther selbst 1545 als entscheidend für seine reforma- 
torische Entwicklung bezeichnete: Gerechtigkeit ist hier ganz offenkun- 


°8 Kruse, Universitütstheologie (wie Anm. 18), S. 79. 

2 WA 9:102, 36. 

30 WA 1:364,1-26. 

31 WA 2:100,18-21: , Also leret der Apostel, das eyn gerechter mensch nyndert von 
anderen, dan von seinem glauben und vortrawen in got, besten muge und also nit seyne 
werck, sundern die blosze barmhetzikeit gottis sein trost und tzuvorsicht ist." 

32 WA 6:11, 23. 
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dig nicht die von Gott dem Menschen ohne dessen Verdienst geschenkte 
Gabe, sondern die den Richter leitende Weise der Beurteilung des Men- 
schen. Dass die Begriffe, mit denen Luther 1545 im Rückblick seine frühe 
Entwicklung beschrieb, mit den Texten der fraglichen Zeit nur schwer 
zu verbinden sind, hat bekanntlich schon Emanuel Hirsch gezeigt.” 
Luthers Verstándnis von Gerechtigkeit in der Vaterunser-Auslegung ist 
aber nicht nur bemerkenswert, weil sie sich der klaren Identifikation 
mit jenem Rückblick Luthers entzieht, sondern vor allem weil sie über- 
haupt jede scheineindeutige schematische Festlegung des frühen Luther 
konterkariert. Die zitierte Stelle ist nicht die einzige, an der Luther von 
Gerechtigkeit spricht, und die Erwahnungen in der ausführlicheren Aus- 
legung setzen durchaus andere Akzente, am Deutlichsten, wenn Luther 
sagt: 


Die Gerechtigkeit ist nichts anderes, als dass ein Mensch sich selbst so 
erkennt und Gnade und Hilfe von Gott erbittet und sucht, durch die er 
dann vor Gott erhöht wird.?* 


Hier verschiebt sich die Akzentsetzung von einer Betonung der Gerech- 
tigkeit als einer Gott leitenden kriterienhaften Urteilseigenschaft hin zu 
einer existenziellen Anwendung. Gerechtigkeit fállt mit dem Vorgang 
der Erniedrigung des Menschen zusammen, ja, Luther kann das Gericht 
Gottes auch ausdrücklich mit ,,demutigkeyt unnd seins selbst ernyde- 
rung"? gleichsetzen. Folgt man der von Bizer eingeführten Deutung der 
frühen Theologie Luthers als einer monastisch gefärbten Demutstheo- 
logie, so wird deutlich, dass diese in diesem Text des Jahres 1519 noch 
keineswegs ihre Bedeutung verloren hat, sondern leitend für das Ver- 
stándnis des theologischen Zentralbegriffs der Gerechtigkeit bleibt*— 
anders gesagt: Die oben angeführte Ausformulierung einer augustinisch 
gestalteten Rechtfertigungslehre steht nicht an Stelle einer vorherigen, 
abgelósten Demutstheologie, sondern beide theologischen Paradigmen 
stehen nebeneinander, beziehungsweise liegen ineinander. 


55 Emanuel Hirsch, ,Initium theologiae Lutheri, in Der Durchbruch der reformatori- 
schen Erkenntnis bei Luther, hg. v. Bernhard Lohse (Darmstadt, 1968), S. 64-95, hier S. 75. 

34 WA 2:99, 20-22: „Die gerechtikeyt ist nith anders, dan wan ein mensch sich selbst 
also erkenth, gnade und hulffe vonn got bittet und suchet, durch welche er dan vor got 
erhaben wirth.“ 

55 WA 2:99,19. 

36 Bizer, Fides ex auditu (wie Anm. 12) S. 123, selbst führt die Deutung der Vaterunser- 
Auslegung systematisch eng, wenn er hierin ohne weitere Differenzierung die Auffassung 
findet: „der Glaube ist die Gerechtigkeit des Menschen“. 
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Beide konvergieren in einer starken Betonung der Siindenbefangen- 
heit des Menschen, die die Vaterunser-Auslegung ebenso durchzieht wie 
auch andere frühe Texte Luthers, etwa die Auslegung der Sieben Bußpsal- 
men. Grundsätzlich ist von der Sünde niemand ausgenommen. Wenn 
Luther im Blick auf die Sündigkeit des Menschen von „tzweyerley volck“ 
spricht, so sieht er dies vielmehr darin begründet, dass nur der eine Teil 
der Menschheit seine Sünden tatsáchlich er- und bekenne, die ande- 
ren Menschen sich aber der Radikalitát dieser Erkenntnis als Heuch- 
ler entziehen?" —auch an dieser Stelle ist ein bemerkenswerter Unter- 
schied zur spáteren Einteilung der Menschen in der Obrigkeitsschrift 
zu beobachten, dem hier aber nicht weiter nachgegangen werden kann. 
Der Kampf gegen die Sünde ist nach der Vaterunser- Auslegung nicht ein 
Kampf, den der Mensch allein aus eigenen Kráften führen kónnte, son- 
dern in Ausdeutung von Róm. 7 beschreibt Luther, wie die Gnade im 
Sünder den Kampf gegen den alten Adam beginnt.?? Offenkundig reflek- 
tiert Luther hier jene Simul-Struktur, mit deren Entwicklung er wenige 
Jahre zuvor in der Rómerbriefvorlesung begonnen hat.?? Maßgeblich für 
diesen Kampf ist aber eben jene Erkenntnis der Sünde im Glaubenden, 
die durch Gott selbst bewirkt wird. Nachdem Luther breit ausgeführt hat, 
dass die Bitte um die Heiligung des Namens ja voraussetze, dass der Bit- 
tende selbst den Namen Gottes noch nicht genug heilige, erklárt er sum- 
mierend: 


Siehe, so lehrt dich das Vaterunser erstens dein tiefes Elend und Verderben 
erkennen, dass du (nàmlich) ein Lásterer Gottes bist.*° 


37 WA 2:93, 6-19. 

38 WA 2:105, 32-36. 

39 WA 56:269, 27-30: „Ergo sibiipsis et in veritate Iniusti sunt, Deo autem propter hanc 
confessionem peccati eos reputanti Iusti; Re vera peccatores, Sed reputatione miserentis 
Dei Iusti; Ignoranter Iusti et cienter inIusti; peccatores in re, Iusti autem in spe“; vgl. Zu 
den spätmittelalterlichen Hintergründen der Simul-Vorstellung inbesondere bei Gregor 
von Rimini: Volker Leppin, ‚Aristotelisierung, Immediatisierung und Radikalisierung. 
Transformationen der Sündenlehre von Thomas von Aquin bis Martin Luther‘, in Sünde, 
hg.v. Wilfried Härle und Reiner Preul [Marburger Jahrbuch für Theologie 20] (Leipzig, 
2008), S. 45-73, hier S. 62; zur weiteren Entwicklung Otto Hermann Pesch, ‚Simul iustus 
et peccator. Sinn und Stellenwert einer Formel Martin Luthers, in Gerecht und Sünder 
zugleich? Okumenische Klärungen, hg.v. Theodor Schneider und Gunther Wenz [Dialog 
der Kirchen 11] (Freiburg i. Br., 2001), S. 146-167. 

40 WA 2:93, 20-21: ,,Sich, also lerent dich das Vater unser tzum erstenn erkennen dein 
gros elendt und vorterben, das du ein gots lesterer bist (...).“ 
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Mit der späteren theologischen Begrifflichkeit gesprochen, dient also 
das Vaterunser gewissermaßen im Sinne des theologischen Gebrauchs 
des Gesetzes zum Sündenaufweis des Menschen*!—und tatsächlich kor- 
respondiert dem auch eine der Aufrichtung durch das Evangelium ent- 
sprechende Funktion: 


Siehe nun, wenn du so hart auf dich zurückgeworfen und in der Erkenntnis 
deines Elendes gedemütigt bist, dann kommt zweitens die tróstliche Lehre 
und richtet dich wieder auf, das heißt: Das Gebet lehrt dich, dass du nicht 
verzweifeln sollst, sondern Gottes Gnade und Hilfe begehren.? 


Der Grundvorgang der Verzweiflung, die in die Bitte um die Gnade 
Gottes und damit letztlich zur Aufrichtung des Elenden führt, ist der 
lutherischen Lehre gut vertraut—und doch ist die Formulierung, die 
Luther hier verwendet, in mehrfacher Hinsicht auffállig: sowohl im Blick 
auf das, was er sagt—als auch im Blick auf das, was er nicht sagt. Für 
den ersten Gesichtspunkt sei auch hier noch einmal darauf verwiesen, 
dass Luther offenbar (wie übrigens auch noch in der Kirchenpostille von 
1522)? nicht die geringste Schwierigkeit hat, weiter in den Begriffen der 
Demutstheologie zu denken und zu schreiben—wenn sich also an der 
Zentralstellung der humilitas der mittelalterlich- monastische Charakter 
seiner frühen Theologie zeigt, wie Bizer dies dargelegt hat, so ist dies 
genau hier zu greifen. Indem es aber in einer Struktur erscheint, die 
die Dialektik von Gesetz und Evangelium präformiert, wird zugleich 
deutlich, dass eben der harte Schnitt zwischen der spätmittelalterlichen 
und der reformatorischen Erbauung so schroff nicht zu setzen ist.** 
Tatsáchlich lässt sich zeigen, dass die beschriebene Struktur von Er- 
niedrigung des Sünders und Erhóhung durch die Gnade tief in der spät- 
mittelalterlichen Theologie vor allem mystischen Gepráges verwurzelt 
ist. In einer Predigt über die Krankenheilung am Teich Bethesda in 


^! Siehe Peters, Kommentar 3 (wie Anm. 23), S. 17-18. 

? WA 2:93, 29-32: ,Syhe nun, wan du also ernstlich yn dich geschlagen und yn deins 
elends erkentenis gedemutiget bist, Dan tzum andern kumpt die trostlich lere und recket 
dich widder auff, das ist, das gebet leret dich, das du nit vortzweiffelen solt, sundern gottis 
gnaden und hulff begeren.“ 

4 WA 10.1.1:455, 5-11. 

44 Zur Präsenz des humilitas-Gedankens auch noch in späteren Schriften, etwa der 
Magnificat-Auslegung siehe Burger, Marias Lied (wie Anm. 4), S. 65-68, einschließlich 
der wichtigen Hinweise auf den nichtverdienstlichen Charakter der Demut ibid., S. 68- 
69. 

45 Die starke Prágung der Vaterunser-Auslegung durch Mystik gesteht auch Bizer, 
Fides ex auditu (wie Anm. 12), S. 113, zu. 
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Joh 5 beschreibt Johannes Tauler den dialektischen Prozess der—ja auch 
bei Luther in der Vaterunser-Auslegung im Vordergrund stehenden— 
Erkenntnis der Sünde und der eben darin wurzelnden Hinwendung zu 
Gott: 


Die dritte von diesen Pforten ist eine wahre, wirkliche Reue über die 
Sünden. Von welcher Art ist die? Es ist eine vollstándige wahre Abkehr von 
allem, das nicht rein Gott ist oder wovon Gott nicht eine wahre Ursache ist, 
und eine wahre Hinkehr zu Gott mit allem, was man ist. Und das ist allein 
Kern und Mark der Reue; und dann mit unerschütterlichem Vertrauen in 
das liebevolle reine Gut, das Gott ist, versinken, und immerdar an ihm 
und in ihm bleiben und in Liebe und reiner Gesinnung an ihm hangen 
mit einem vollen, bereiten Willen, den Willen Gottes zu tun, so weit man 
kann.“ 


WORTTHEOLOGISCHE ZUSPITZUNG 


Die entscheidende Transformation, die sich an diesem theologischen 
Punkt bei Luther vollzieht, ist die worttheologische Zuspitzung," die in 
der Vaterunser-Auslegung von 1519, wie Bizer gezeigt hat, auch gegen- 
über dem vorhergehenden Predigtzyklus über das Vaterunser und sei- 
ner deutschen Übersetzung neu ist.“ Wieder zeigt sich an diesem Text 
geradezu exemplarisch, wie wenig man einem Verstándnis dieser Ent- 
wicklung durch das Bild eines harschen Bruchs nahekommt. Tatsáchlich 
finden sich klare worttheologische Anklänge in dieser Schrift, etwa die 
Darlegung, es habe 


^5 Die Predigten Taulers aus der Engelberger und der Freiburger Handschrift sowie aus 
Schmidts Abschriften der ehemaligen Straßburger Handschriften, hg. v. Ferdinand Vetter 
(Berlin 1910, Nachdr. Dublin, 1968) S. 36,10-18: ,Die dirte porte von disen daz ist ein 
war wesenlicher ruwe der sünden. Welicher ist daz? Das ist ein gantz war abeker von 
allem dem daz nut luter Got enist oder des Got nüt ein ware sache enist, und ein war 
gantz zuoker zuo Gotte mit allem dem daz man ist; und daz ist alleine der kerne und daz 
marg des ruwen; und dan mit einer versaster getráwunge versinken in das minnenkliche 
luter guot das Got ist, und an ime und in ime iemer zuo blibende und anzuohangende 
mit minnen und mit luterre meinunge in eime vollen bereiten willen, den liebsten willen 
Gottes zuo tuonde also verre also er mag." 

4 Siehe Volker Leppin, ,Transformationen spátmittelalterlicher Mystik bei Luther‘, 
in Gottes Nähe unmittelbar erfahren. Mystik im Mittelalter und bei Martin Luther, hg. v. 
Berndt Hamm und Volker Leppin [Spátmittelalter und Reformation. Neue Reihe 36] 
(Tübingen, 2007), S. 165-185, hier S. 179; vgl. zur Bedeutung gerade dieses Transforma- 
tionsprozesses auch Dietrich Korsch und Volker Leppin, ‚Luther im Gespräch,‘ Luther 79 
(2008), 45-55. 

48 Bizer, Fides ex auditu (wie Anm. 12), S. 124. 
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ein jegliches Wort Gottes die Art, dass es erschreckt und tróstet, schlágt 
und heilt, zerbricht und auferbaut, ausreißt und wieder pflanzt, demütigt 
und erhóht,? 


oder auch eine Aussage, die iustita-Lehre und Worttheologie in einer 
ganz auf den reformatorischen Duktus ausgerichteten Weise verbindet: 


denn die zwei Stücke, iudicium und iustitiam, Gericht und Gerechtigkeit, 
bewirkt das Wort Gottes allezeit.*° 


Doch ist eben mit diesen einzelnen Zitaten die Komplexitát von Luthers 
früher Theologie noch keineswegs erfasst, denn die Extra-nos-Dimen- 
sion des Wortes ist in diesem Zusammenhang, lange vor der Auseinan- 
dersetzung mit spiritualistischen Strómungen, noch keineswegs in voller 
Schárfe formuliert, vielmehr hált Luther Móglichkeiten einer innerlichen 
Wirkung des Wortes Gottes offen. Dies komme nämlich auf zwei Weisen 
zustande, zum einen durch einen Prediger, 


zum anderen durch sich selbst, etwa wenn Gott einem leidenden Men- 
schen sein Wort eingießt, damit er stark wird alles zu ertragen, denn Got- 
tes Wort ist allmächtig.°' 


Dass die Quelle des Wortes Gott selbst ist und der Mensch allein auf 
göttliche Offenbarung angewiesen ist, bleibt dabei völlig unhinterfragt,” 
aber Gott wirkt eben nicht nur durch Priester und Lehrer, sondern auch 
„Innerlich durch gottis selbst leren*^? Wie diese unmittelbare Belehrung 
stattfinden soll, wird durch die Ausführungen nicht deutlich, doch erin- 
nert die Rede vom Eingießen des Wortes Gottes nicht allein an die apoka- 
lyptischen Verheißungen in Joel 3,1, sondern auch an die scholastische 
Terminologie von der infusio gratiae, der Luther zu diesem Zeitpunkt 
noch gar nicht so fern steht, wie es aufgrund spáterer Aussagen zu ver- 
muten wáre: Wenige Zeilen von der oben angeführten Verwendung von 
Róm 7 entfernt, kann er auch erklären, Gott „geust sein gnad in uns“. 
Dieser Beleg reicht nicht, um anzunehmen, dass Luther sich die Eingie- 


4 WA 2:95,16-18: „ein itzlich worth gottis die art, das es erschreckt und trostet, 
schlegt und heylet, tzubricht und bawet, reysset aus unnd pflantzet wydder, demutiget 
und erhebet.“ 

50 WA 2:99,14-16: „dan die tzwey stuck Judicium et iusticiam, gericht und gerechti- 
keit, wircket das wort gottis alletzeyt.“ 

5! WA 2:108,18-20: „Czum andern durch sich selbst, als wen got eynem leydenden 
menschen sein wort eingeust, da mit er starck wirt alles tzu tragen, dan gottis wort ist 
almechtich.“ 

52 WA 2:112,1. 

53 WA 2:112,35. 

54 WA 2:105, 33. 
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Bung des Wortes im Horizont dieser eng mit der aristotelischen Habitus- 
Lehre verbundenen infusio-Lehre vorstellt, doch weisen solche Belege 
darauf hin, dass viele weltbildhafte Elemente seiner Aussagen 1519 eng 
auf den Bahnen seiner bisherigen Ausbildung zu verstehen sind. 

Sicherer als die Weise der Eingießung des Wortes ist allerdings, dass 
Luther nicht so weit geht, eine innere Belehrung durch Gott anzuneh- 
men, die völlig losgelóst vom äußeren Geschehen wäre. Beides geht viel- 
mehr parallel: „Er ist da bey und lereth innerlich selbst, das er gibt eus- 
serlich durch den priester“.”” 

Aber Parallelitát ist eben doch mehr als die scheinbare Eindeutigkeit, 
die der berühmte Buchtitel Ernst Bizers in Aufnahme von Róm 10,17 
zur Zusammenfassung des entscheidenden Punktes von Luthers refor- 
matorischer Entdeckung gewählt hat: ,,Fides ex auditu“—es ist 1519 noch 
nicht allein das Hóren, das den Glauben weckt, sondern auch und damit 
verbunden ein unmittelbares innerliches Wirken Gottes, das bei Luther 
ausdrücklich als zweite Weise des Wirkens Gottes verstanden und über 
die Parallelitát hinaus nicht in einen Gesamtvorgang der Glaubenswe- 
ckung eingebunden wird. Eine rasche systematische Vereinheitlichung 
würde der Brisanz dieser Zwischenstufe in Luthers Denken nicht gerecht 
werden und die allmáhliche Entwicklung seiner Überzeugungen unter- 
schátzen. Mit der Betonung der innerlichen Wirkung Gottes folgt Luther 
den Spuren jener mystischen und frómmigkeitstheologischen Theolo- 
gen, denen er einen Großteil seiner eigenen Entwicklung verdankt.°® 

Deren Nachwirkung zeigt sich auch in jenen Teilen der Vaterunser- 
Auslegung, in denen er grundsätzlich über das Gebet reflektiert. Hier- 
nach gibt es zwei Arten von Gebet, einerseits „das eusserliche mummelen 
und plepperen mit dem munde“, andererseits aber, als das eigentlich von 
Christus gewollte, das innere Gebet, ,,das innerliche begirde, seufftzen 
unnd vorlangen aus hertzen grund**’ Luther beruft sich für diese Unter- 
scheidung auf Joh 4,24.°° Denkfigur und biblischer Zusammenhang aber 
sind durchaus traditionell: Exakt die Verbindung zwischen einer Unter- 
scheidung von innerem und äußerem Gebet mit Joh 4,24 findet sich auch 
bei Tauler,” und wie Luther wendet sich auch Tauler gegen das bloß 


55 WA 2:112, 38-39. 

°° Zum mystischen Hintergrund s. Hamm und Leppin, Gottes Nähe unmittelbar erfah- 
ren (wie Anm. 47). 

57 WA 2:81, 22-26. 

58 WA 2:81,17-19. 

° Vetter, Predigten Taulers (wie Anm. 46), S. 101, 12. 
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äußere Gebet, das er als bloßes „klaffen“® bezeichnen kann. Doch nicht 
nur die Grundlegung der Gebetshaltung entstammt der Mystik, sondern 
auch an gewichtigen inhaltlichen Stellen bietet Luther eine Deutung des 
biblischen Textes in geradezu frappierend mystischem Sinne, wenn er die 
Bitte um das Kommen des Reiches Gottes ganz verinnerlichend fasst. Die 
Auffassung, dass hier das Himmelreich gemeint sei, sei falsch,! vielmehr 
gelte: 


So ist Gottes Reich nichts anderes als Friede, Zucht, Demut, Keuschheit, 
Liebe und allerlei Tugend.9? 


Diese Existentialisierung der Eschatologie ist um so erstaunlicher, als 
Luther sich ja in eben jenem Jahre 1519 zu der Erkenntnis durchrang, 
dass der Papst der Antichrist sei, die für ihn zum Ausgangspunkt seiner 
apokalyptischen Vorstellungen von der Nähe des Endes wurde. So sehr 
er in der Entwicklung der Apokalyptik Anleihen an spätmittelalterlicher 
Frómmigkeit und Theologie macht, so sehr ist doch gerade diese Lehre 
eine, die sich fundamental der Auseinandersetzung mit der mittelalterli- 
chen Kirche verdankt.9 Wenige Monate zuvor konnte er noch so gänz- 
lich unapokalyptisch sprechen, wie es hier in der Vaterunser- Auslegung 
erscheint, die wie dargelegt zu guten Teilen mystische Vorstellungen tra- 
diert und behutsam transformiert. 

Dabei kommen auch andere Quellen als die großen Mystiker in Frage: 
Einige wichtige Überlegungen scheint Luther auch von Gabriel Biel über- 
nommen zu haben, dessen Bedeutung für ihn an dieser Stelle freilich 
weniger mit seinem sonst so vielfach benannten akademischen Werk zu 
tun hat als mit seiner Messerklärung—die Fixierung auf den Ockham- 
Adepten Biel“ übersieht ja allzu leicht, dass Biel auch ein Vertreter der 
Brüder vom gemeinsamen Leben® war und auf dieser Linie durchaus als 


60 Tbid., S. 370, 18. 

9! WA 2:98, 29-38. 

62 WA 2:97, 29-30: „Also ist gotis reich nit anders dan frid, tzucht, demutigkeit, 
keuscheit, liebe und allerley tugenth.“ 

63 Vgl. auch den Beitrag von Sigurd Hjelde in diesem Band. 

9* Leif Grane, Contra Gabrielem. Luthers Auseinandersetzung mit Gabriel Biel in der 
Disputatio contra scholasticam theologiam [Acta theologica Danica 4] (Kopenhagen, 
1962); Heiko A. Oberman, Der Herbst der mittelalterlichen Theologie [Spátmittelalter und 
Reformation 1] (Zürich, 1965). 

$5 Ulrich Kópf und Sónke Lorenz, Hg., Gabriel Biel und die Brüder vom gemeinsamen 
Leben. Beiträge aus Anlaf des 500. Todestages des Tübinger Theologen [Contubernium 47] 
(Stuttgart, 1998); Gerhard Faix, Gabriel Biel und die Brüder vom Gemeinsamen Leben. 
Quellen und Untersuchungen zu Verfassung und Selbstverständnis des Oberdeutschen 
Generalkapitels [Spátmittelalter und Reformation. Neue Reihe 11] (Tübingen, 1999). 
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Frómmigkeitstheologe anzusprechen ist.® Und als solcher gewinnt er für 
Luther Bedeutung. 

Naheliegender Weise musste er im Rahmen der Messerklärung auch 
auf das Vaterunser kommen und stellt hier fest: 


Es ist nämlich Vater“ eine Benennung aus Liebe und Anhänglichkeit, wie 
es die Natur selbst am natürlichen Vater lehrt.67 


Es ist der Blick auf diese Deutung, der Luthers eigene Auslegung ver- 
ständlicher macht, nach der der Name ‚Vater‘ „von natur eyngeborn und 
naturlich suss"9 sei. Dass dieser Rekurs auf die natürliche Grundlegung 
des Vaternamens auf Bielschem Boden gewachsen ist, macht nicht nur 
Luthers allgemeine Vertrautheit mit der Messerklárung wahrscheinlich, 
sondern auch die Tatsache, dass sich auch andere Anklänge an Biel bei 
ihm finden: Seine Erläuterung zum pluralischen Personalpronomen im 
„Vater unser“: „Das gebet ist ein geistlich gemein gut“® wird verständ- 
lich, wenn man als Hintergrund die Deutung Biels zum „noster“ liest, 
dieses nàmlich zeige die ,,generalitatem sive universalitatem der Anrede 
an.’ 

Diese letzten Uberlegungen zur Wirkung Biels auf Luthers Vater- 
unser-Auslegung, die im Einzelnen noch zu erganzen und zu unter- 
füttern waren, unterstreichen noch einmal, wie wenig man dem Text 
gerecht wird, wenn man ihn in geschlossene systematische Zusammen- 
hänge pressen will. Dem Text eignet bis zu einem gewissen Grade auch 
ein eklektischer Charakter: Luther bedient sich aus der Tradition, mit der 
er sich befasst hat, nimmt einzelne Gedanken auf, formt andere um, setzt 
neue Überlegungen hinein: Seine Vaterunser- Auslegung von 1519 zeigt 
Martin Luther mitten im Prozess der Transformation mittelalterlicher 
Theologie zur reformatorischen. Kontinuität und Neuansatz liegen dabei 
nicht nur neben- sondern auch ineinander. Die Zeitgenossen, die diesen 
erbaulichen Autor begeistert gelesen haben, legen Zeugnis davon ab, wie 
wirkungsvoll eine solche Theologie war, die in aller Neuigkeit auch man- 
ches aus der tradierten Frómmigkeit bewahrte. 


$6 Vgl. Detlef Metz, Gabriel Biel und die Mystik [Contubernium 55] (Stuttgart, 2001), 
S. 428. Vgl. auch den Beitrag von Ulrike Hascher-Burger in diesem Band. 

67 Gabrielis Biel Canonis Misse Expositio, hg.v. Heiko A. Oberman und William 
J. Courtenay, Bd. 3 [Veróffentlichungen des Instituts für europáische Geschichte Mainz 
33] (Wiesbaden, 1966), S. 60: „Est enim pater nomen amoris et pietatis, quod natura ipsa 
docet in patre naturali". 

88 WA 2:83,17-18. 

69 WA 2:86,10. 

70 Biel, Canonis Misse Expositio 3 (wie Anm. 67), S. 64-65. 
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Plusieurs études se sont intéressées à la pensée de Luther au sujet de 
Marie.! La plupart d'entre elles se fondent au premier chef sur son Magni- 
ficat verdeutscht und ausgelegt (1521), dont Christoph Burger vient de 
donner une interprétation magistrale—pour ne pas dire definitive.” Par 
contre, il nexiste guére de travail portant sur Marie dans les Tischreden 
de Luther? ce qui témoigne du manque d'estime dont souffre ce genre 
littéraire chez les luthérologues: ces derniers lui préfèrent notamment, 
au sujet de Marie, les prédications. Pourtant, nombreux sont les Propos 
de table, collationnés à partir de 1531, qui ont trait à Marie. Le présent 
article souhaiterait donc combler cette lacune, en présentant les différents 
thémes que Luther associe à Marie dans ses Propos de table, et en com- 
parant leur contenu avec celui décrits plus développés, à commencer par 
son commentaire du Magnificat. 


COMBATTRE LES INTERPRÉTATIONS 
FALLACIEUSES RELATIVES À MARIE 


Si, au contraire d'autres Réformateurs, Luther na pas entièrement rejeté 
la vénération mariale, en revanche il a lutté contre l'attribution à Marie 
de caractéristiques qu'il réserve au Christ. 

Justifiant son combat contre la prédication des indulgences par Johan- 
nes Tetzel, Luther rapporte avec indignation l'affirmation, par son adver- 
saire, que l'indulgence valait sans pénitence ni contrition, quand bien 


! Outre les travaux mentionnés ci-aprés, voir notamment: Eric W. Gritsch, Embodi- 
ment of Unmerited Grace. The Virgin Mary according to Martin Luther and Lutheranism 
(Washington, 1980). 

? Christoph Burger, Marias Lied in Luthers Deutung. Das Kommentar zum Magnifikat 
(Lk 1, 46b-55) aus den Jahren 1520/21 [Spätmittelalter und Reformation. Neue Reihe 34] 
(Tübingen, 2007). 

3 Ainsi, dans sa présentation des sources relatives à la mariologie de Luther (« Luthers 
Mariologie. Darstellung der Quellen »), Horst Gorski, Die Niedrigkeit seiner Magd. Dar- 
stellung und theologische Analyse der Mariologie Luthers als Beitrag zum gegenwärtigen 
lutherisch/rómisch-katholischen Gespräch (Frankfurt a. M., 1987), pp. 60-104, ne cite pas 
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méme son acquéreur aurait «engrossé» la bienheureuse Vierge. À enten- 
dre le Réformateur, ces «monstruosités» l'auraient poussé à sopposer 
avec zèle au Dominicain.* 

Trés tót, commentant le passage biblique de Mt 24, 24, sur le fait que 
méme les élus peuvent se tromper, Luther fait allusion aux «choses trés 
impies» que St Bernard a pu écrire sur Marie, comme dans son sermon 
Super Missus est (il porte sur Lc 1, 26).° 

Luther juge Gn 3, 15, «Ipsa conteret caput tuum », à l'origine de «toutes 
les idolätries»—d’abord linvocation de Marie, puis celle de tous les 
saints°—, alors qu'il ne faut rapporter ce verset qu'au Christ, la semence 
d’Eve.’ Lui-même ne manque pas de mettre cette recommandation en 
pratique, lorsqu'il réprimande son épouse Catherine: 


Quelque chose piqua la doctoresse [Catherine Luther] sur le cóté, et elle 
poussa un grand cri: Ave Maria! Le docteur [Martin Luther] dit: pourquoi 
ninvoques-tu pas plutót, à juste titre, celui qui est au commencement 
[de toutes choses] ? Jésus-Christ ne serait-il pas, lui aussi, un intercesseur 
réconfortant ?® 


les Tischreden. De méme, l'importante étude de Hans Düfel, Luthers Stellung zur Marien- 
verehrung (Göttingen, 1968), qui situe le « Turmelebnis» en 1513 déjà (!), se fonde, pour la 
période 1524-1546 (pp. 163-226), largement sur des prédications, mais ne fait mention 
des Propos de table quà titre exceptionnel. Certes, pour Düfel, l'évolution de la mariolo- 
gie de Luther est à son terme dés 1530 (ibid., p. 252), soit avant que les affirmations du 
Réformateur ne soient couchées sur le papier par ses commensaux; mais cette constata- 
tion vaut aussi pour les sermons postérieurs à 1530. 

^ WA.TR 5: 535,10-11 (n? 6201, sans date) // édition d'Aurifaber: Tischreden oder 
Colloquia D. Mart. Luthers, so er in vielen Jaren, gegen gelarten Leuten, auch frembden 
Gesten, und seinen Tischgesellen gefüret, Nach den Heubstücken unserer Christlichen Lere, 
zusammen getragen (Eisleben, 1566; cité désormais: FB, 3: 240; ibid., 10-20). De méme, 
WA.TR 5: 657, 25-26 (n? 6431, sans date) et WA.TR 5: 671, 27-28 (n? 6457, sans date // 
FB 3:190; ibid., 672, 1-2). 

5 WA.TR 1: 45, 24-25 (n? 118, novembre 1531 // FB 4: 277; ibid., 46, 7-8). 

6 WA.TR 1: 376, 4-6 (n° 795). 

7 Ibid., 6-10. 

8 Doctorissam stach was in der seitten, da schreit sie laut auf: Aue Maria!— Dicit 
Doctor: Warumb hebstu nicht pillich am ende an, den anruffen, den am anfang? Wer 
nicht Jesus Christus auch ein trostlicher anruffer? WA.TR 2: 103, 7-10 (n? 1449, avril- 
mai 1532). À l'inverse, Luther déplore que, dans tel cantique, à Nuremberg, on ait attribué 
au Christ les propos prononcés au sujet de la Vierge: « Noribergenses in cantione quadam 
verba de Beata Virgine transtulerant ad Christum: O Hiesu Christe, Fili Dei, qui tollis 
peccata mundi, ora pro nobis. O, das ist eine grobe Nurmburgische saw! Qui volentes 
vitare Scyllam incidunt in Charybdim. Nam orare pro nobis non convenit Christo, quia 
dicit in Ioanne: Ego non amplius pro vobis rogabo Patrem, sed ipse Pater amat vos 
etc. [Jean 16,26-27.]. Ita ex Christo intercessore faciunt sanctum quendam orantem pro 
nobis»; WA.TR 5: 622, 16-22; n? 6362 sans date. 
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Le Réformateur semble regretter que lon ait attribué aux cantiques 
relatifs à Marie les plus belles mélodies, lorsqu'il déclare, en 1538: 


C'est aux cantiques au sujet de la Vierge Marie que lon a donné les notes les 
plus belles et les plus joyeuses, tout comme les jeunes gens chantent de la 
maniere la plus joyeuse pour leurs petites amies. Cest ainsi qu'ils ont copié 
toutes choses en l'honneur de Marie.? 


Évoquant son passé de moine, durant lequel il sétait notamment mor- 
fondu en jeünes sévères, !° Luther déplore que les conventuels adressent 
exclusivement leurs requétes à la Vierge et aux saints, délaissant ainsi le 
Fils; de fait, la piété dela fin du Moyen Áge voyait en Jésus-Christ surtout 
un juge, tandis que la miséricorde restait l'apanage de sa mère: 


Car cette parole est vraie: le plus pieux des moines est le pire des coquins, 
eux qui nient que le Christ est le médiateur et le supréme pontife, et qui 
font de lui un juge. Cest ainsi que jai choisi 21 saints et que, chaque 
jour, jai invoqué trois dentre eux lorsque je célébrais la messe; cest ainsi 
que la semaine sécoulait. Et j'ai invoqué tout particulièrement la bien- 
heureuse Vierge, dont le coeur maternel plaît au Fils et le rend miséricor- 
dieux." 


Lors de la fête de Annonciation, le 25 mars 1539, Luther prêche à deux 
reprises,!? en disant qu'il faudrait, à bon droit, l'appeler bien plutôt fête 
«de l'incarnation du Christ, là où le Christ a été fait homme et sest 
incarné»; cest ainsi, poursuit-il, que les Anglais et les Français débutent 
l'année en ce jour. Quant à un tableau représentant une Vierge à l'enfant, 


? Man hat den canticis de Maria virgine die schonste, frolichste notten geben, gleich 
wie die iungen gesellen auffs frolichste iren metzen singen. Ita enim omnia in honorem 
effinxerunt Mariae. WA.TR 3: 536, 16-19 (n? 3691, 1538). Propos cité par Hans Düfel, 
Luthers Stellung (voir n. 3), p. 232. 

1? Voir WA.TR 4: 305, 31-306, 3 (n? 4422, mars 1539). 

!! Nam hoc est verum, der frombste monch ist der ergste schalck, qui Christum 
mediatorem et summum pontificem negant et iudicem ex illo faciunt. Ita ego 21 sanctos 
elegi et singulis diebus missam celebrans tres invocavi; also kam ich die woche rumb. Et 
praecipue beatae virgini, quae muliebri corde misericors Filium placaret. Ibid., 306, 4-8. 

12 «Mariä Reinigung (2. Februar), Mariä Verkündigung (25. März) und Mariä Heim- 
suchung (2. Juli) läßt Luther gerne gelten; er legt aber Wert auf die Beziehung dieser Feste 
zu Christus selbst»; Heiner Grote, « Maria/Marienfrómmigkeit II (Kirchengeschicht- 
lich)», dans Theologische Realenzyklopädie, t. 22 (Berlin, 1992), pp. 119-137 (ici, 135). 
Il nen va pas de méme pour des fêtes telles que [Assomption, lors de laquelle il ne prêche 
plus depuis 1524. Voir WA.TR 2: 320, 21-22 (n? 2095). 

13 WA.TR 4: 310, 18-22 (n? 4433, 25 mars 1539). 
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il suscite chez lui des réflexions qui ont trait non pas à la Mére,'^ mais 
au Fils de Dieu; l'enfant endormi illustre le fait que Dieu suspend un 
temps sa colére, mais qu'il finira par demander des comptes: «Le petit 
enfant dort dans les bras de notre Dame; mais lorsqu'il séveillera, il nous 
demandera ce que nous avons fait. »? 

Dans un Propos de table dont l'ironie—en lien notamment avec la 
surabondance de reliques authentiques—annonce en partie l'humour 
mordant du Traité des reliques de Jean Calvin (1543),! Luther brocarde 
notamment le fait que nombreux sont les partisans de la foi traditionnelle 
qui se «glorifient» du «lait de la Vierge Marie »." 

Un autre propos ironique exprime, dans une de ses versions, le fait que 
les « papistes » ont prêché la Passion d'une triple manière: 


En premier lieu, les prédicateurs se sont martyrisés eux-mémes, puis ils 
ont martyrisé leurs auditeurs, et en troisiéme lieu le Christ, en bavardant 
beaucoup au sujet de la septiéme heure; jamais ils ne sont parvenus à la 
maniére [dont nous devons] user de la Passion, mais ils se sont arrétés aux 
lamentations de Marie.! 


14 Dans d'autres écrits, Luther a pourtant insisté sur la louange de Marie comme mére 
de Dieu: voir les extraits collationnés par Walter Tappolet, Das Marienlob der Reforma- 
toren. Martin Luther. Johannes Calvin. Huldrych Zwingli. Heinrich Bullinger (Tübingen, 
1962), pp. 36-40. Mais il est vrai que, trés tôt, dès une prédication du 2 juillet 1520, cest 
à la lumière du Christ qu'il veut voir Marie. Voir Walter Delius, Geschichte der Marien 
Verehrung (Munich / Bâle, 1963), p. 211. 

15 Das kindlin schlefft vnser Frawen am arm; wirds ein mal auffwachen, wird er vns 
fragen, wie wirs gemacht haben. WA.TR 2: 207, 11-12 (n? 1755, aoüt 1532). FB 1:137 
est plus explicite: ««Das Kindlin Jesus», sprach er (weitete mit der Hand aufs Gemälde an 
der Wand), «schláfet der Mutter Maria am Arm; wird er der mal eins aufwachen, er wird 
uns wahrlich fragen, was und wie wirs gemacht und getrieben haben» »; ibid., 22-24. 

16 «Du lait, il nest ja métier de nombrer les lieux où il y en a. Et aussi ce ne serait jamais 
fait. Car il n'y asi petite villette, ni si méchant couvent soit de moines, soit de nonnains, où 
Ton nen montre, les uns plus, les autres moins. [...] Tant y a que sila sainte Vierge eût été 
une vache et quelle eût été nourrice toute sa vie, à grand'peine en eüt-elle pu rendre une 
telle quantité»; Jean Calvin, Traité des reliques, dans Œuvres choisies. Édition présentée, 
établie et annotée par Olivier Millet (Paris, 1995), pp. 189-249, ici, 221-222. 

17 WA.TR 2: 447, 12 (n? 23992) // WA.TR 2: 447, 25 (n? 2399b, janvier 1532). Voir 
aussi FB 3: 256 (2: 448, 11) et WA.TR 5, 679, 28-31 (n? 6469). 

18 Erstlich haben sich die prediger selber gemarttert, deinde auditores, tertio Chris- 
tum, multa deblaterando septem horis, usum passionis nunquam attigerunt, tantum 
lamentationes Mariae. WA.TR 2: 509, 5-8 (n° 2539b, mars 1532). Le n° 2539a propose: 
« [...] tertio Christum, quia cum infinita dicerent, usum passionis Christi nunquam atti- 
gerunt, et affectus movere ipsorum labor fuit et auditorum passio » ; ibid., 3-4. Voir aussi 
WA.TR 3: 473, 1-2 (n? 3637b, novembre-décembre 1537). 
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MARIE, COMPTÉE AU NOMBRE DES SAINTS 


Luther nen compte pas moins Marie au nombre des saints, mais, ce fai- 
sant, cest bien du côté de l'humanité, et non pas de Dieu, qu'il place la 
Vierge:!° en effet, le Réformateur a renouvelé la compréhension tradi- 
tionnelle de la sainteté, qui nest « pas une vertu en soi, à décrire en catégo- 
ries morales », et qui «consiste précisément à tout attendre de Dieu »?— 
attitude de Marie dans le Magnificat?! 

Ainsi, commentant la perte, par « M[aitre] G[eorges] [Rörer ?] », de sa 
fille et de son fils, Luther affirme que Dieu «tourmente (vexirt)» tous 
ses saints, ainsi qu'il l'a fait aussi pour Marie (il lui a fallu voir mourir 
son Fils).*? Et lorsqu'il critique le pouvoir de consacrer les espèces que 
sarrogent les clercs de la foi traditionnelle, Luther fait observer que «ni 
les saints, ni les anges, ni Marie, ni l'Église des laics tout entiére» nont eu 
ce pouvoir.” 


MARIE, BÉNÉFICIAIRE DE LA GRÁCE DIVINE 


Dans la lignée du commentaire sur le Magnificat, plusieurs Propos de 
table insistent le regard plein de grâce que Dieu a jeté sur Marie. 

Dans son exégèse du Magnificat, Luther met l'accent sur le fait que 
Marie na rien fait pour mériter la grâce que Dieu lui fait. Ainsi, au 
contraire des interprétations antérieures, Luther ne fait-il pas de 
«l'humilité (tapeinosis) » de Marie une vertu, puisqu'il refuse de rendre ce 


1? Voir en ce sens les textes, extraits notamment de sermons, édités par Tappolet, Das 
Marienlob der Reformatoren (voir n. 14), sous le titre «Grenzen der Heiligkeit », pp. 93- 
103. 

20 Marc Lienhard, «La sainteté et les saints», dans Marc Lienhard, La foi vécue. Études 
d'histoire de la spiritualité (Strasbourg, 1997), pp. 55-68 (ici, 56-57). 

?! Voir aussi WA 52: 627, 16-19 (prédication de 1544 sur Lc 1), où Luther commente 
la salutation angélique (Lc 1,30) en ces termes: « Aber ob gleich die Junckfraw Maria 
gebenedeyet ist uber alle Weyber, das nie keinem Weyb solche gnad unnd ehr widerfaren 
ist, so zeucht sie doch der Engel mit disem wort herunder und macht sie allen andern 
Heyligen gleich, sintemal er klar sagt, was sie sey, das sey gnad, und nicht verdienst ». 

22 WA.TR 1: 173, 26-27 (n? 401, décembre 1532) // FB 3: 114; ibid., 30-31. 

3 WA.TR: 1: 309, 15-16 (n? 659) // FB 2: 327; ibid., 310, 26-28 (lénumération omet 
les «saints »). 
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terme par «Demut», lui préférant «Nichtigkeit».# Marie a en vue non 
pas son propre honneur, mais celui de Dieu seul.” 

Certains Propos de table vont dans le méme sens. Pour illustrer l'affir- 
mation selon laquelle «Omnis iustititia est initialiter ex ipso Deo»? et 
« Vox promissionis et gratia mus vor seyn »,? Luther ne se contente pas de 
donner les exemples d'Abraham (Gn 12,1-2) ou de David (1 Sam 16,11- 
13), mais il déclare aussi : « Ainsi, qu'a fait Marie pour avoir été faite mère 
du Christ? »?? La réponse à cette question rhétorique est obvie: la Vierge 
na rien fait d'autre que de recevoir avec confiance ce don gracieux.” 
Mais les Propos de table ne vont pas aussi loin que le commentaire du 
Magnificat, qui soulignait que Marie louerait Dieu méme si ce dernier 
lui reprenait les biens surabondants dont il l'avait gratifiée, puisque cest 
à la bonté invisible de Dieu que s'attache l'esprit de Marie.?? 

Luther loue saint Augustin entre tous les interprétes pour avoir expli- 
qué en quel sens Marie a « mérité de porter le Sauveur du monde»: 


24 Martin Luther, Lateinisch-Deutsche Studienausgabe (cité LDS), t. 1, éd. par Wilfried 
Härle (Leipzig, 2006), p. 328, 34-35. Voir Burger, Marias Lied (voir n. 2), pp. 61-63 et 
pp. 68-69, dont on relévera plus loin ce commentaire trés pertinent: « [Luther] betont 
[...], Maria verdiene nicht etwa durch die ihr zugedichtete Tugend der Demut, die Mutter 
des Gottessohnes zu werden. Sie sei nicht etwa ein Vorbild an Vollkommenheit. Wäre 
es so, dann würde sie durch ihre Vorzüglichkeit eher entmutigen, als daf sie ermutigen 
könnte»; ibid., p. 182. Dans le méme sens, voir déjà Christoph Burger, «Maria muß 
ermutigen! Luthers Kritik an spátmittelalterlicher Frómmigkeit und sein Gegenentwurf 
in seiner Auslegung des « Magnificat» (Lk 1,46b-55) aus den Jahren 1520-1521», dans 
Frómmigkeit und Spiritualitat. Auswirkungen der Reformation im 16. und 17. Jahrhundert, 
éd. Matthieu Arnold et Rolf Decot (Mayence, 2002), pp. 15-30. Voir aussi WA.TR 5: 
324, 21-22 (n? 5699, sans date).—Sur le théme de l'humilité de Marie comme fil rouge 
dans la pensée de Luther, voir Gorski, Die Niedrigkeit seiner Magd (voir n. 3), pp. 140- 
143; Delius, Geschichte der Marien Verehrung (voir n. 14), p. 218; ainsi que les textes 
rassemblés par Walter Tappolet, Das Marienlob der Reformatoren (voir n. 14), pp. 66-75. 

?5 Voir Burger, Marias Lied (voir n. 2), p. 86, qui renvoie à LDS 1: 335, 28-336, 21. 

26 WA.TR 1: 187, 32 (n° 434, fin de l'année 1532) // FB 1: 146; ibid., 188, 7. 

7/ [bid., 188, 1 (// 188, 9). 

28 Sic was hat Maria dazu gethan, quod est facta mater Christi ? Ibid., 188, 3-4. 

2% [édition d'Aurifaber (voir n. 4) va dans ce sens, qui, selon son habitude, propose 
une version plus développée: « Also auch Maria, da sie Gottes Sohns Mutter ward, thät 
anders nichts, denn daf sie dem Engel zuhórete, sein Wort mit Glauben annahme und 
sprach: «Siehe, ich bin des Herrn Magd, mir geschehe nach deinen Worten!» [Lc 1,38] » 
(FB 1: 146; ibid., 188, 17-19).—Dans son commentaire du Magnificat, Luther affirmait 
que quiconque attribue à Marie un «wirdig vordienst»—expression qui traduit le latin 
«meritum de condigno »—dévalorise la grâce divine. Voir Burger, Marias Lied (voir n. 2), 
p. 87. 

30 Thid., p. 58. 
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[...] ila exposé que Marie avait « mérité» au sens où elle avait été propre et 
apte [à porter le Christ], tout comme un arbre est apte à porter du fruit.?! 


Aussi, la Vierge n'a nullement tiré gloire de immense cadeau qui lui a été 
fait. Cest pourquoi, lorsque Luther traite de l'orgueil (superbia) dans les 
Tischreden, la référence aux propos de Marie, dans le Magnificat, s'impose 
tout naturellement à lui: Dieu est celui qui réconforte les pauvres et 
disperse les orgueilleux.?? 

Dans la collection de Propos de table rassemblée par Johannes Aurifa- 
ber, cest aussi la référence à Lc 1,52a qui est mise en avant, accompagnée 
par un jugement positif sur Marie: 


Marie, la pauvre servante de Nazareth, veut aussi faire seffondrer les rois, 
lorsquelle dit: «Il dépose les puissants de leur tróne, etc.» Elle a été une 
parfaite petite servante, et elle doit avoir eu une bonne voix.# 


MARIE ET LE MYSTÈRE DE L'INCARNATION 


Défendant la présence réelle du Christ dans la Céne, Luther a exprimé, 
à plusieurs reprises, le fait quelle nétait pas plus difficile à admettre, 
par la raison humaine, que l'Incarnation.?^* Dans les Propos de table, le 
Réformateur revient à plusieurs reprises sur ce mystére— que lon ne cesse 
d'approfondir une vie durant, sans jamais lépuiser?—, faisant siens à 
maintes reprises les termes du Credo selon lesquels Jésus, concu du Saint- 
Esprit, est né de la Vierge Marie.* 


3 exponit Mariam meruisse, id est, idoneam et aptam fuisse, sicut arbor apta est ad 
ferendos fructus. WA.TR 2, 515, 8-10 (n? 2544a, mars 1532) // WA.TR 2: 516, 17-20 
(n? 2544b). De méme, WA.TR 4: 228, 5-8 (n? 4331, 1539), où, selon Luther, Augustin 
explique que tout vient de la grâce de Dieu. 

? Sicut enim Maria, das jungfrauleyn, mit ihren rothen lippen singet: Dispersit 
superbos, item: Deposuit potentes (Lc 1,51-52). WA.TR 3: 340, 3-6 (n? 3470b, décembre 
1536). De méme, WA.TR 5: 160, 28-29 (n? 5449, été 1542) // FB 4: 715; ibid., 161, 20- 
21, et WA.TR 5: 507, 30-31 (n? 6137, sans date) // FB 4: 204; ibid., 508, 1-2.—Sur le 
commentaire de ce passage du Magnificat, voir Burger, Marias Lied (voir n. 2), pp. 130- 
141. 

55 Maria, die arme Kindermagd von Nazareth, will auch mit den Kónigen rumpeln, 
da sie saget: «Er setzet die Gewaltigen von Stühlen u. Sie ist ein fein Mägdchen gewesen, 
muf ein gute Stimme gehabt haben. WA.TR 6: 36, 13-15 (n? 6553).—Dans son com- 
mentaire du Magnificat, Luther traduisait Lc 1,52a par: « Er hat abgesetzt die gewaltigen 
von yhren stuelen » ; voir Burger, Marias Lied (voir n. 2), pp. 141-146. 

34 Voir ainsi WA.TR 5: 303, 20-22 (n° 5661, 1544): «Das kan ich nicht begreifen, ist 
mir nicht muglich; viel weniger, quod Filius natus sit ex Maria virgine et reliquae duae 
personae non sint incarnatae » ; // FB 2: 313; ibid., 304, 21-22. 

35 Voir WA.TR 6: 369, 2-13 (n? 7074, sans date). 

36 Outre les références ci-après, voir WA.TR 5 : 623, 27-29 (n? 6365, sans date); WA. TR 
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Pour illustrer l'humanité de Jésus—et le fait que le Christ a longtemps 
caché sa majesté—, Luther n'hésite pas à imaginer des scénes de son 
enfance qui illustrent sa soumission à ses parents, en lien avec sa mére: 


Sans doute a-t-il dû chercher souvent du pain et de la boisson pour sa mère. 
Sans doute aussi a-t-elle dà lui dire: « Mon petit Jésus, oü étais-tu passé? 
Ne peux-tu pas rester à la maison ?*7 


Ce mystère nest pas seulement inaccessible aux raisonneurs, qui, comme 
Mani, combattent notamment l'humanité du Christ en disant qu'il n'avait 
rien de la substance de Marie. Il est aussi caché à Satan, en raison, 
notamment, de l'obscurité des prophéties relatives au fait que Jésus nai- 
trait d'une Vierge, conçu du Saint-Esprit.” Lorsqu'on lui parle de tel pré- 
dicateur? qui nie le fait que le Christ ait recu un corps de Marie, mais 
seulement un corps céleste et divin, Luther le déclare «contaminé par 
un anabaptiste (ab anabaptista [...] infectus)», et voit dans ses erreurs 
l'œuvre de Satan, qu'il faut combattre par la priére.*! 

À entendre Luther, Satan lui-même nétait pas au courant des pro- 
jets divins concernant l'Incarnation, car il ne peut lire dans les pensées 


6: 43, 39-40 (n? 6563); WA.TR 6: 66, 28-29 (n? 6599); WA.TR 6: 67, 40 (n? 6600); 
WA.TR 6: 76, 39 (n? 6610); WA.TR 6: 87, 39 (n? 6628) .—Dans un seul Propos de table, 
Luther dit que ce début du second article du Credo, qui affirme à la fois la divinité et 
l'humanité de Jésus-Christ, est insuffisant, et que le Diable lui-même le connaît, mais nous 
tait l'œuvre rédemptrice ultérieure du Christ: «Endlich ist das auch ein Stücke von dieses 
Bósewichts Listen und Tücken, daf er uns nur ein Stück von Christo, nicht den ganzen 
Christum furhält: nehmlich also, daß er wol Gottes Sohn sei, von der Jungfrauen Maria 
Mensch geborn; fahret aber nicht weiter, nehmlich daf er fur unsere Sünde gegeben sei» ; 
WA.TR 6: 207, 11-15 (n? 6811). 

37 Er wird der mutter offt brod vnd trincken geholt haben. Sie wird auch wol zu im 
gesagt haben: Jesichen, wo bistu gewesen ? Kanstu nicht daheimen bleiben? WA.TR 5: 
90, 12-14 (n? 5360, été 1540) // FB 1: 314; ibid., 93, 22-24; Aurifaber est plus loquace au 
sujet des tâches maternelles assumées par Marie: «Maria hat seiner müssen warten und 
pflegen, ihn sáugen [...], átzen, auswischen, heben, legen, tragen u., wie ein ander Mutter 
ihr Kind»; ibid., 93, 17-19. Dans le méme Propos de table, un peu plus loin, Luther estime 
que cest moins par sa conception et par sa nativité que par des signes, tels que le miracle 
de Cana (Jn 2,3), que Marie a su que son fils était le Fils de Dieu (voir ibid., 91, 11-13 // 
FB 1:314; ibid., 94, 10-14). 

38 Voir WA.TR 5: 206, 28-30 (n? 5514, hiver 1542-1543). 

39 Voir WA.TR 1: 266, 23-267, 2 (n? 579, été-automne 1533 // FB 3: 46; ibid., 267, 9- 
10).— Ailleurs, Luther estime que l'Incarnation, œuvre paradoxale de Dieu, a scandalisé 
le Diable: «Der Teufel hat sich sehr geärgert an den geringen und närrischen Werken 
unseres Herrn Gottes, daß er seinen eingeborenen Sohn vom Himmel herunter in die 
Welt schickt, und leget ihn der Jungfrauen Marien in den Schoof. Da hat der Teufel 
gedacht, er wollts viel besser machen»; WA.TR 6: 367, 14-18 (n? 7070). 

40 Il sagit probablement de Georg Karg, voir WA. TR: 3: 527, 1-529, 10 (n? 3683). 

# Voir WA.TR 3: 557, 2-11 (n? 3714, 21 janvier 1538). 
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humaines que celles que lui-méme a suggérées, mais non pas l'action de 
Dieu et de l'Esprit saint en l'homme; il na donc pas su que l'Esprit Saint a 
couvert Marie de son ombre («obumbrationem Spiritus Sancti», voir Lc 
1,35), au moment de la conception du Christ, ni entendu chant des anges 
aux bergers.? 

Dans ses Propos de table, comme dans des traités plus développés,“ 
Luther sen prend aux «interprétations juives », cest-à-dire aux exégèses 
qui sopposent à la compréhension chrétienne de la Bible qui rapporte les 
prophéties de l'Ancien Testament au Nouveau, au sujet notamment de 
Marie: 


Je déteste grandement les gloses judaiques. Les juifs se moquent de nous, 
au sujet de la maison du Seigneur et de la porte du Seigneur dont il est 
question en Ézéchiel [Ez 44,3-5], et où, par catachrèse, nous comprenons 
que Marie est la porte du Seigneur.“ 


Il rejette pareillement les interprétations «judaisantes» qui mettent en 
question l'appartenance de Marie à la tribu de Juda et à la maison de 
David, au motif que ces lignées auraient été dispersées aprés la captivité 
à Babylone.“ 

Les Propos de table livrent l'entretien de Luther avec trois rabbins, 
venus le trouver. Luther oriente la discussion vers Marie, que «le prophéte 
[Es 7,14] appelle Almah»; un de ses interlocuteurs lui répond que ce 
terme ne signifie pas toujours « vierge », ainsi que l'enseignent les rabbins. 
Et Luther de rétorquer: «Que ceux qui veulent débattre s'attachent aux 


42 WA.TR 4: 488, 9-13 (n? 4776, années 1530) // FB 3: 50; ibid., 489, 10-14. Cf. WA. TR 
5:589, 17-19 (n? 6298, sans date). 

# Voir WA 11: 318, 4-325, 15 (Daß Jesus Christus ein geborener Jude sei, 1523); WA 
53:511, 25-522, 19 (Von den Juden und ihren Lügen, 1543). 

44 Plus largement, sur l'image des Juifs dans les Tischreden, voir Nicole de Laharpe, 
Image de lautre et image de soi. Les stéréotypes nationaux dans les « Tischreden» de 
Luther (Paris, 2002), notamment chapitre IV : «Image des Juifs» (pp. 109-169).—Sur le 
fait—toujours d’après les Tischreden—que les Juifs auraient mal interprété les prophéties 
relatives au Messie, voir ibid., pp. 122-124, et sur la critique de l'exégèse rabbinique, ibid., 
PP. 147-154. 

^ Ego valde odio Iudaicas glossas. Ita Iudaei irrident nos in Ezechiele de domo Domini 
et porta Domini, ubi Mariam per katachrèsin portam Domini intelligimus. WA.TR 3: 
363, 6-8 (n? 3503, décembre 1536). 

46 WA.TR 4: 40, 18-26 (n? 3967, 19 août 1538). Sur les origines de Marie, voir encore 
WA.TR: 5: 281, 7 (n? 5629, sans date): «Maria, mater Christi, trahebat suum genus a 
regia progenie ». 
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paroles [de la Bible], et non pas aux gloses des hommes! »*” C'est donc de 
l'interprétation juive qu'il fait une « glose », et de la chrétienne, qui sécarte 
du texte hébreu, l'adhésion au texte! 

Ailleurs, Luther senflamme contre les Juifs qui, à lentendre, «blasphé- 
ment et outragent la bien-aimée Vierge Marie » ; cest pourquoi il affirme 
son intention décrire à nouveau contre eux—ce qu'il fera effectivement, 
avec Von den Juden und ihren Lügen (1543). Dans un Propos de table 
de l'hiver 1542-1543, rapporté par Kaspar Heydenreich, le Réformateur 
affirme qu'il est plus aisé de débattre avec les Turcs qu'avec les Juifs, car 
les premiers concédent que Jésus est né de Marie sans péché, et quelle est 
demeurée vierge.“ Il nest donc pas étonnant que, avant de baptiser un 
Juif, Luther propose quon lui demande, en quatrième lieu (après l'avoir 
interrogé sur le choix de son nouveau nom et les dix commandements et 
lui avoir demandé s'il confessait que le Christ, Sauveur et Messie, l'avait 
délivré du péché, de la mort et du diable), s'il croit que Jésus est le Messie, 
annoncé par les prophétes, de la semence d'Abraham «et né de la lignée 
de David par la pure Vierge Marie” [...]». 

Le 25 mars 1539, jour de la fête de PAnnonciation, Luther se livre à des 
considérations développées sur les soupçons qui ont saisi Joseph au sujet 
de Marie, lorsqu'il a appris quelle était enceinte: 


4 Qui disputare volunt, verbis inhaerescant, non glossis hominum! WA.TR 4: 619, 
21-620, 1 [620, 1 pour la citation] (n? 5026, 11 juin 1540.) 

48 die liebe jungkfrau Mariam so lestern vnd schenden WA.TR 5 : 166, 30-31 (n? 5462, 
été-automne 1542). Voir de Laharpe, Image de lautre (voir n. 44), p. 135. De méme, un 
propos de l'hiver 1542-1543 affirme que, par son silence, Dieu montre sa colère aux Juifs, 
qui demeurent sourds à son chátiment: «Iudaei adhuc audire nolunt, immo horribiliter 
blasphemant. Wie greulich schenden sie Mariam, die mutter Gottes»! WA.TR 5: 237, 
18-21 (n? 5554b) // FB 1: 108; ibid., 238, 34-36; FB 4: 624; ibid., 239, 8-10.—On notera 
que le Réformateur condamne tout aussi sévérement les blasphémes touchant la Vierge 
que prononcent d'autres groupes nationaux, comme par exemple les Italiens: il donne 
ainsi l'exemple d'un chef vénitien qui, avant de mourir, aurait insulté la «bienheureuse 
Vierge », en la traitant de putain. Voir WA.TR 3: 205, 14-15 (n? 3164a); WA.TR 3: 206, 
1-2 (n? 3164b, juin 1532). 

^? Voir WA.TR 5:221,8-11 (n? 5536). Sur le fait que les « Turcs » admettent la virginité 
de Marie, voir encore WA.TR 5: 601, 25-27 (n° 6321, sans date) // FB 4: 59; ibid., 20- 
22.— Cest sous l'effet de la polémique contre les Juifs que Luther a souligné à nouveau 
l'immaculée conception de Marie, en 1543, aprés avoir déclaré auparavant, dés 1526, que 
l'Écriture nen disait mot et qu'il ne fallait donc pas en faire un article de foi. Voir Delius, 
Geschichte der Marien Verehrung (voir n. 14), pp. 207-208; de méme, Düfel, Luthers 
Stellung (voir n. 3), p. 168. 

°° und aus dem geschlecht Dauids von der reynen jungfrauwen Maria geboren WA.TR 
5: 379, 4-5 (n? 5843). Ce propos date probablement des années 1540, mais, comme 
le souligne Nicole de Laharpe, Image de lautre (voir n. 44), «la source est incertaine» 


(p. 142). 
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Il l'a tenue pour adultère [Mt 1,19]. C'est là un grand soupçon, et l'Écriture 
ne lui en a pas non plus voulu. Cest pourquoi l'ange est obligé de trancher 
le débat et de prononcer la sentence [Mt 1,20-23]. Oh, mon Dieu, comme 
ces choses sont difficiles! Et, si elles n'avaient pas été confirmées par de 
grands prodiges, elles seraient très semblables à des fables.?! 


Cest dans la créche, explique-t-il ailleurs, qu'il faut chercher afin de 
trouver et de reconnaitre Dieu à coup sür: 


Celui qui veut connaître Dieu et spéculer sans risque à son sujet, qu'il 
regarde dans la crèche, qu'il se baisse et apprenne tout d'abord à connaître 
le fils de la Vierge Marie, né à Bethléem, qui gît dans le sein de sa mère et 
le téte, ou qui est pendu à la croix; ensuite, il apprendra parfaitement qui 
est Dieu.” 


Cest, affirme-t-il encore afin de rassurer les pécheurs, en tant que «Fils de 
Dieu et dela Vierge Marie» qu'il faut se représenter Jésus-Christ, en non 
pas comme «juge au-dessus d'un arc-en-ciel » —image qui engendrerait 
nécessairement doute et terreur :? 


Sous cette personne, il neffraye personne; bien moins encore ne martyrise- 
t-il et nafllige-t-il; oui, il ne nous méprise pas, nous autres pauvres pé- 
cheurs, et ne demande aucunement que nous rendions compte de la vie 
que nous avons menée si méchamment. Au contraire, cest une personne 
qui a pris le péché du monde entier, qui l'a crucifié par lui-méme et l'a 
[ainsi] anéanti." 


51 Eamque pro adultera aestimavit. Ist eine grosse suspicio, die ihme die schriefft auch 
nicht verargen kan. Ideo Angelus cogitur litem dirimere et sententiam proferre. Lieber 
Gott, wie schwerlich gehen doch diese sachen! Et sunt fabulis simillima, nisi magnis 
prodigiis essent confirmata. WA.TR 4: 311, 12-16 (n° 4435, 25 mars 1539).—Interrogé 
sur le fait que Marie serait restée vierge aprés la naissance du Christ, Luther répond que 
l'Église laisse ouverte cette question. Pour lui, elle lest bien demeurée, ne voulant pas 
devenir la mère du fils d'un homme après avoir été celle du Fils de Dieu (ibid., 17-22). 
Cf. WA.TR 4: 344, 9-12 (n° 4495). 

? Wer Gott erkennen und ohn Gefahr von Gott speculiren will, der schau in die 
Krippen, heb unten an und lerne erstlich erkennen der Jungfrau Mariä Sohn, geboren 
zu Bethlehem, so der Mutter im Schos lieget und sáuget, oder am Creuz hänget, darnach 
wird er fein lernen, wer Gott sey. WA.TR 6: 38, 15-19 (n? 6558). 

53 Voir WA.TR 6: 87, 34-39 (n? 6628). 

4 [n derselben Person schrecket er Niemand, viel weniger aber martert und plaget 
er, ja verachtet auch nicht uns armen Sünder, fordert keinerlei Rechenschaft von uns 
unsers Lebens, das wir so bóslich zubracht haben; sondern ist eine Person, so der ganzen 
Welt Sünde hinweg genommen, durch sich selbs gecreuziget und vertilget hat. Ibid., 87, 
39-88, 3. Voir aussi WA.TR 6: 303, 4-20 (n? 6979), où Luther exhorte celui qui est 
assailli par des pensées relatives à la mort à s'approprier (cest le pro me, caractéristique 
du Réformateur!) l'ensemble du deuxième article du Credo: «Warum meinst du denn, 
daß solches geschehen sey? Numquid? daß du wider den Tod und Sünde dich solches 
trósten solltest!» Ibid., 12-13. 
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Nous retrouvons, dans ces Propos de table, les idées luthériennes 
que cest en Jésus-Christ que Dieu se révéle pleinement, et que, sous 
cette forme humaine, il se donne à connaitre comme un Dieu proche et 
réconfortant, brisant ainsi l'image du juge lointain et terrifiant.” 


CONCLUSION 


Ainsi donc, la manière dont Luther conçoit Marie dans les Propos de 
table—cest-à-dire dans des affirmations des années 1530 et 1540—con- 
firme, dans leurs grandes lignes et tout en les complétant çà et là, les 
présentations synthétiques de sa doctrine de Marie, qui négligent géné- 
ralement les Tischreden: se fondant exclusivement sur la Bible, Luther 
ne délaisse pas purement et simplement la Vierge, mais sa mariologie 
est gouvernée par sa christologie et par sa théologie stricto sensu. Ce 
nest pas en tant que telle, en raison de ses qualités extraordinaires ou de 
ses mérites, que Marie reste importante pour le Réformateur. Méme si 
l'humble jeune fille est liée à l'Incarnation, de maniére étroite et indisso- 
luble, et méme si Luther insiste à lenvi, dans les Propos de table, sur cet 
extrait du deuxième article du Credo, «né de la Vierge Marie »," il ne fait 
pas pour autant de Marie une déesse, inaccessible au commun des mor- 
tels. Au contraire, cest du cóté des croyants qu'il la situe; Marie est une 
croyante modèle, parce quelle ne se vante nullement de l'honneur sans 
pareil qui lui échoit, mais le rapporte exclusivement à la grâce de Dieu.” 


> Voir Marc Lienhard, Au cœur de la foi de Luther: Jésus-Christ (Paris, 1991), pp. 178- 
182; Matthieu Arnold, La correspondance de Luther. Étude historique, littéraire et théolo- 
gique (Mayence, 1996), pp. 557-558. 

°° C'est en ce sens que pouvait conclure Hans Düfel, Luthers Stellung (voir n. 3), p. 273, 
aprés avoir montré que le Réformateur avait passé la mariologie au crible du sola scriptura, 
du sola gratia, du sola fide et du servum arbitrium. 

57 On relèvera que cette évocation se trouve aussi dans les cantiques de Luther: non 
seulement dans le Credo mis en chant, « Wir glauben all an einen Gott» (1524; AWA 
4: 240), mais aussi dans «Nun freut euch, lieben Christen gmein» (1524, AWA 4: 156, 
strophe 6), dans «Nun komm, der Heiden Heiland» (1524; AWA 4: 202, strophe 1) 
et dans «Vom Himmel hoch» (1535; AWA 4: 289, strophe 2).—Sur Marie dans les 
cantiques, voir Düfel, Luthers Stellung (voir n. 3), pp. 228-231. 

58 Hans Düfel, Luthers Stellung (voir n. 3), écrivait déjà, p. 260: «Für Luther ist Maria— 
nach der Schrift—das Beispiel für die Alleinwirksamkeit der Gnade». 


„EIN LAIE DER REDE“. 
DIE FRAGE NACH DER RHETORISCHEN 
KOMPETENZ IN DER DEBATTE ZWISCHEN LUTHER 
UND ERASMUS ÜBER DEN FREIEN WILLEN 


JOHAN S. Vos 


In der Debatte zwischen Erasmus und Luther über den freien Willen! 
spielt die Frage nach der rhetorischen Kompetenz der Kontrahenten eine 
wichtige Rolle. Im Folgenden werde ich zunächst den Verlauf der Debatte 
unter diesem Aspekt skizzieren und zum Schluss Bilanz ziehen. 


DIE DiATRIBE DES ERASMUS 


In seiner Diatribe hält sich Erasmus an die Prinzipien für die theologi- 
sche Debatte, wie er sie in seiner theologischen Methodenlehre, Ratio 
seu methodus compendio perveniendi ad veram theologiam, dargelegt 
hatte. Für das theologische Gesprách stellt er dort folgende Richtlinie 
auf: „Beim Disputieren bewahre man Nüchternheit und höchste Mäßi- 
gung des Geistes, dass es eher als Gedankenaustausch (collatio) denn als 
Zusammenstoß (conflictatio) erscheine“.” Dabei warnt er vor hartnäcki- 
ger Streitsucht und Disputationssucht.* Mäßigung des Geistes fordert er 
sowohl in der Auslegung der Schrift als in den theologischen Schuldis- 
kussionen. In der Schrift gebe es Offenbares und Verhülltes. Demut und 


! Luther, Assertio omnium articulorum Martini Lutheri per bullam Leonis X. novissi- 
mam damnatorum (1520), WA 7:94-217; De servo arbitrio (1525), WA 18:600-787; Eras- 
mus, De libero arbitrio diatribe sive collatio (1524), LB 9:1215-1248; Hyperaspistes diatri- 
bae adversus servum arbitrium Martini Lutheri, liber primus (1526), LB 10:1250-1336; 
liber secundus (1527), LB 10:1337-1536. Für die Zitate verwende ich folgende Über- 
setzungen: Martin Luther, Lateinisch-Deutsche Studienausgabe (LDS), Bd. I, hg v. Wil- 
fried Härle, Übers. De servo arbitrio: Athina Lexutt (Leipzig, 2006), S. 219-661; Erasmus 
von Rotterdam, Ausgewühlte Schriften, Lateinisch und Deutsch (AS), hg. v. Werner Welzig, 
übers. v. Winfried Lesowsky (Darmstadt, 1969), Bd. 4. 

? LB 5:75-138; Für die Zitate verwende ich die Übersetzung von Gerhard B. Winkler 
in AS 3:117-495. 

5 LB 5:77 C; AS 31131. 

^ LB 5:77 C; vel. 76 E; 136 E-F. 
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einfältiger Glaube sei demgegenüber gefordert. Von „frevelhafter Neu- 
gier“ soll man sich fernhalten.” Auch in den scholastischen Diskussio- 
nen soll man zurückhaltend sein: Warum aber ist es notwendig, dass der 
Theologe auf alle Problemchen aller eine sichere Antwort weiß? ... Es 
gibt Probleme, die zu erforschen gar wenig gottesfürchtig ist. Es gibt sol- 
che, die man nicht zu wissen braucht, ohne dadurch das Heil zu gefáhr- 
den. Es gibt solche, bei denen Zweifel und Unschlüssigkeit, das epéchein 
der Akademie, mehr Bildung verrät als das Verkünden lauter Thesen“® 
Erasmus will die scholastischen Streitgespráche nicht als solche missbilli- 
gen, er verlangt darin vielmehr nur Maf und Diskretion.’ Die in der alten 
Akademie geforderte skeptische Grundhaltung gewährleiste ein solches 
Mafhalten. 

Alle diese Elemente spielen in der Diatribe eine Rolle. Bezeichnend 
ist schon der Titel, denn mit den Begriffen diatribe und collatio bringt 
Erasmus zum Ausdruck, dass er ein friedliches Gesprach sucht. Kenn- 
zeichnend für die Diatriben in den antiken philosophischen Schulen ist 
für ihn, dass die Teilnehmer ihre Meinung oft in der Schwebe ließen und 
dass es ihnen nicht darum ging zu siegen.* Beim Begriff collatio denkt er 
an die Unterredungen bei den Alten, in denen die Argumente pro und 
contra in friedlicher Weise untersucht wurden.? 

Wie in der Ratio wendet Erasmus sich in der Diatribe gegen „hartnä- 
ckige Streitsucht“ in theologischen Auseinandersetzungen.!° Er möchte 
sich auf eine „maßvolle Auseinandersetzung“ mit Luther einlassen.!! 
Eigentlich betrachtet er sich selbst als nicht geeignet für den theologi- 
schen Ringkampf, sein Lebenslauf sei gekennzeichnet durch eine ,,ge- 


5 LB 5:76 E-77 A. 

6 LB 5:134 A; AS 3:471. 

7 LB 53136 F. 

5 Hyperaspistes I, LB 10:1313 A. 

? Ratio, LB 5:77 C: „ut collatio, non conflictatio videatur“; Hyperaspistes I, LB 10:1313 
A: solche collationes hat es bei den Alten häufig gegeben, „si forte res sine tumultu com- 
poni posset“; vgl. Diatribe, LB 9:1220 D: „civiliter et absque conviciis conferenti verius 
quam disputanti“. Bei den Vätern kann collatio im Gegensatz zum Streitgespräch (conten- 
tio, altercatio) das freundschaftliche Gesprách im Dienste der Wahrheitssuche bezeich- 
nen; z.B. Ambrosius, Commentaria in epist. ad Timotheum secundam, 308; PL 17:490B- 
C; die Begriffe ,collatio/,conferre' kann Erasmus auch verwenden für die unvoreinge- 
nommene Zusammenstellung des Materials; z.B. Ratio, LB 5:131 B; Hyperaspistes I, LB 
10:1310 B. Zu den verschiedenen Bedeutungen von ,collatio’ bei Erasmus s. Manfred 
Hoffmann, Rhetoric and Theology. The Hermeneutic of Erasmus (Toronto, 1994), S. 179- 
180. 

10 LB 9:1316 C. 

11 LB 9:1215 B. 
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heimnisvolle natürliche Scheu vor Kämpfen“.!? Darauf lasse sich seine 
Neigung zur akademischen Skepsis zurückführen: „Daher habe ich so 
wenig Freude an festen Behauptungen, dass ich leicht geneigt bin, mich 
auf die Seite der Skeptiker zu schlagen, wo immer es durch die unverletz- 
liche Autoritát der Heiligen Schrift und die Entscheidungen der Kirche 
erlaubt ist, denen ich meine Überzeugung überall gerne unterwerfe, ob 
ich nun verstehe, was sie vorschreibt, oder ob ich es nicht verstehe"? Ziel 
der Auseinandersetzung sei es, die Wahrheit zu finden oder sie klarer zu 
machen.'* Entsprechend seiner skeptischen Haltung formuliert Erasmus 
als Endergebnis nicht eine sichere Behauptung, sondern einen ,,wahr- 
scheinlicheren Schluss*.'^ 

Die Wahrheit werde sicherer gefunden, wenn die Diskussion ,mit 
evangelischer Sanftmut“ geführt werde.!f „Höflich und ohne Schmáhun- 
gen"" sucht Erasmus denn auch das offene akademische Gespräch. Unter 
Verwendung des Bescheidenheitstopos in der Form einer Unfahigkeits- 
beteuerung’® erklärt er sich bereit, von Luther zu lernen. Dass Luthers 
Assertio über den freien Willen” ihn nicht überzeugt habe, möge man 
einer Geistesschwáche und Unerfahrenheit zuschreiben. Mit vorgespiel- 
ter Niedrigkeit vergleicht er sich mit Nikodemus und Gamaliél: ,Jenen, 
der zwar nur Hausverstand hatte, aber lernbegierig war, stief der Herr 
nicht zurück, diesen, der sein Urteil aufschob? bis der Ausgang der Sache 
gezeigt hátte, von welchem Geist sie getragen würde, verwarfen die Jün- 
ger nicht"?! Er hält es für möglich, dass er sich täuscht: „deshalb möchte 
ich den Gespráchspartner hervorkehren, nicht den Richter, den Unter- 
sucher, nicht den Dogmatiker,? bereit von jedem beliebigen zu lernen, 
wenn er etwas Richtigeres oder Zuverlässigeres beibringt ...“ Dem- 


12 [B 9:1215 C-D. 
15 LB 9:1215 D; AS 4:7. 
^ LB 9:1215 B-C; 1219 A-B; 1220 E-F. 
15 LB 9:1240 C. 
16 LB 9:1248 D. 
LB 9:1215 C; 1220 D. 
Vgl. E. Hagenbichler, ,Bescheidenheitstopos, in Historisches Wörterbuch der Rheto- 
rik, hg. von Gerd Ueding, Bd. I (Darmstadt, 1992), Sp. 1491-1495. 
1? Assertio 36, WA 7:142-149. 
20 „hunc suspendentem sententiam ...“; vgl. die in der Ratio genannte epoche der 
Akademie. 
21 LB 9:1220 E; AS 4:35. 
u „eoque disputatorem agam, non iudicem, inquisitorem, non dogmatisten“; Lesow- 
ski, AS 4:9, übersetzt ,inquisitorem’ mit ‚Untersuchungsrichter.‘ 
? LB 9:1216 B; AS 4:9; vgl. 1248 D. 
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entsprechend überlässt Erasmus das Endurteil über seine Arbeit ande- 
ren.” 

Maßvoll soll auch die Schriftauslegung sein. Weil sich manche Stel- 
len in der Schrift zu widersprechen scheinen, und man abhángig von 
der angewandten Auslegungskunst zu gegenteiligen Schlussfolgerungen 
kommen kann, solle man nach einem maßvollen Urteil suchen,” denn 
auszugehen sei davon, dass der Heilige Geist sich selbst nicht widerspre- 
chen kann.” Die Lösung kann darin liegen, dass man vom buchstäb- 
lichen Wortsinn abgeht und ein Auge dafür hat, was entsprechend der 
bildlichen Redeweise der Schrift beabsichtigt sei." 

Maßvoll sollen auch die theologischen Diskussionen geführt werden. 
Ein Grund dafür ist, dass Gott uns in der Schrift nicht alles mit vólliger 
Klarheit offenbart hat. Das für das Heil Notwendige hat Gott uns ganz 
klar erkennen lassen. Fragen, über die er uns im Unklaren gelassen hat, 
soll man jedoch nicht tiefer erforschen als nótig, zumal vor Laien. Wohl 
sei es erlaubt, solche Gegenstánde in Unterredungen mit Gebildeten 
oder auch in Theologenschulen zu behandeln, wenn es nur maßvoll und 
besonnen geschieht.?? 

Als Gegenposition schildert Erasmus die intolerante dogmatische Po- 
sition: ,Und ich ziehe diese Geisteshaltung für meine Person derjeni- 
gen vor, mit der ich einige ausgestattet sehe, so dass sie, leidenschaftlich 
einer Meinung ergeben, nicht dulden, was von dieser abweicht, sondern, 
was immer sie in der Heiligen Schrift lesen, zur Bestátigung ihrer vor- 
gefassten Meinung ummodeln*? Die zu dieser Position gehörige Rheto- 
rik umschreibt Erasmus mit einem Bild: „... wie unter denen, zwischen 
denen der Kampf heftig geworden ist, was immer zufällig zur Hand ist, ob 


es nun ein Humpen oder ein Teller ist, sich in ein Geschoss verwandelt“. 


24 LB 9:1248 C-D. 

25 LB 9:1241 D. 

26 LB 9:1220 F; 1234 A; 1234 F; 1241 D. In der antiken Rhetorik wird diese Thema- 
tik unter der Kategorie status legum contrariarum behandelt. Dabei galt ein ähnlicher 
Ausgangspunkt: „numquam esse legem legi contrariam iure ipso Quintilian, Institutio- 
nis oratoriae libri XII, Hg. und übers. v. H. Rahm [Texte zur Forschung 3] (Darmstadt, 
1975), 7:7, 2. 

27 LB 9:1230 C-F; 1240 A-E; 1248 B. Nach den antiken Autoren ist der status legum 
contrariarum zu einem großen Teil identisch mit dem status scripti et sententiae; z.B. 
Quintilian, Inst. orat. (wie Anm. 26) 7:7, 1; Cicero, De inventione, Hg. und übers. von 
Th. Nüßlein, [Tusculum] (Darmstadt, 1998) 2:147. 

28 LB 9:1216 C-1218 C; 1248 B. 

2% [B 9:1215 D; AS 4:7. 

30 LB 9:1215 E; AS 4:7. 
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In Fachterminologie würde man hier von eristischer Rhetorik sprechen. 
Kennzeichnend für den Eristiker ist, dass er unter allen Umstanden sie- 
gen will und deshalb nach allen móglichen Mitteln, auch zu unredlichen 
und trügerischen, greift?! 

Luther gehórt nach Erasmus nicht zu denen, die die theologische Dis- 
kussion maßvoll führen. Während Karlstadt und Eck die Frage nach dem 
freien Willen in einer „ziemlich maßvollen Auseinandersetzung“ aufge- 
worfen hätten, werde die Frage durch Luther „heftiger“ gestellt.? Kenn- 
zeichnend für die Diskussionsart Luthers und die seiner Anhänger seien 
die Übertreibungen und Paradoxien.?? In Sachen des freien Willens zum 
Beispiel hätten sie die Scylla der Anmaßung so zu meiden versucht, dass 
sie sich gegen die Charybdis der Verzweiflung oder Sorglosigkeit treiben 
ließen. Gerade jedoch, wo in der Suche nach Wahrheit Grundsätze vor- 
gelegt werden, soll man Erasmus zufolge nach Mäßigung trachten.** 


LUTHERS SCHRIFT DE SERVO ARBITRIO 


Beredsamkeit und Erkenntnis 


Schon in den ersten Zeilen seiner Erwiderung auf Erasmus’ Schrift 
schlägt Luther das Thema „Rhetorik“ an. Er gesteht Erasmus gerne die 
Siegespalme zu, weil er ihn im Blick auf Beredsamkeit und Geisteskraft 
bei weitem übertreffe, während er selbst sich immer als Barbar verhal- 
ten habe.” Diesen Kontrast wiederholt er an mehreren Stellen: Eras- 
mus besitze eine „ans Wunderbare grenzende Beredsamkeit“, während 
er, Luther, auf diesem Gebiet nichts sei und nichts habe.” Seiner Unter- 
legenheit auf dem Gebiet der Rhetorik stellt Luther jedoch seine Über- 
legenheit auf dem Gebiet der Erkenntnis gegenüber. Er identifiziert sich 
mit dem Apostel Paulus, der den Korinthern gegenüber sagt: „Wenn ich 


31 Aristoteles, De Sophisticis elenchis, ed. J. Strache/M. Wallies [Bibliotheca scriptorum 
graecorum et romanorum Teubneriana] (Leipzig 1923) 11, 171b, 24-25; Platon, Euthyde- 
mus, in Platonis opera 3, ed. I. Burnet [Scriptorum classicorum bibliotheca Oxoniensis] 
(Oxford 1903), 272a; A. Schopenhauer, Eristische Dialektik, in: A. Schopenhauers sámtli- 
che Werke, Bd. VI, hg. v. F. Mockrauer (München, 1923), S. 393-428, dort S. 395, definiert 
„eristische Dialektik“ als „die Kunst zu disputieren, und zwar so, dass man Recht behält, 
also per fas et nefas“. 

32 vehementius exagitata", LB 9:1215 A. 

#3 LB 9:1246 F-1247 C. 

LB 9:1247 C. 
35 WA 18:600, 13-17. 
36 WA 18:601, 14-18; 786, 23-26. 
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auch ein Laie der Rede? bin, so doch nicht der Erkenntnis? Er hofft, 
dass so, wie er die Unwissenheit von ihm, Erasmus, ertrage, dieser umge- 
kehrt seinen eigenen Mangel an Redegabe ertragen móge.?? 

Schópft Luther mit dieser partiellen Unfáhigkeitsbeteuerung schon 
aus dem traditionellen rhetorischen Arsenal, so ist kennzeichnend für 
die ganze Argumentation in seinem Buch, dass er nach allen móglichen 
rhetorischen Mitteln greift, um seinen Lesern einzuprágen, dass Erasmus 
nicht nur als Theologe, sondern auch als Rhetoriker versage. Was den 
Inhalt betrifft, hórt Luther nicht auf zu betonen, dass Erasmus nichts 
von der Sache verstehe, dass er vóllig unbedacht darüber schreibe, ohne 
blassen Schimmer von dem, was er behaupte," dass er nur dummes Zeug 
rede?! und dass sein Urteil schwach und stumpf sei.“ In den Augen 
Luthers gilt das nicht nur für die Frage des freien Willens: Von den 
Heiligen Schriften und der christlichen Gottesfurcht überhaupt verstehe 
Erasmus weniger als ein Feind des Christentums.? Dieser Mangel an 
Erkenntnis tangiere auch die Rhetorik des Erasmus, und zwar in allen 
ihren wesentlichen Aspekten. 


Reine Rhetorik 


Luther bedauert es, dass Erasmus seine ausgesprochen schóne und geist- 
reiche Ausdrucksweise mit solchem Dreck besudele und dass er mit solch 
wertvollem Zierrat an Beredsamkeit daherkomme, ,,als würden Abfall 
und Mist in goldenen und silbernen Gefäßen gebracht". Ohne Inhalt sei 
die Rhetorik des Erasmus nur schóner Schein, táuschende Schminke und 
verführerisches Blendwerk.* Erasmus sei zwar ein wortreicher Redner, 
weil er aber nichts verstehe von dem, was er spreche, halte er die Leser 
mit einer unnützen Menge an Worten, mit Schwulst und rhetorischen 
Figuren, mit leeren Ausdrücken und einem Getóse von Silben auf.*é 


Gr: „idiötes toi logoi". 

38 2 Kor. 11,6; WA 18:601, 14-16. 

3 WA 18:602, 32-35. 

40 WA 18:665, 1-4. 

WA 18:670, 18; 681, 35; 754, 31-32. 

4 WA 18:667, 27. 

43 WA 18:610, 11-13. 

44 WA 18:601, 7-11; LDS 1:221. 

45 WA 18:601, 11-14. 

46 WA 18:625, 5-6; 647, 25-26; 662, 17-21; 686, 25-26. 
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Sophistische Rhetorik 


Schlimmer noch sei, dass Erasmus die Mittel der Rhetorik als Tricks 
verwende, um denen, die der Rhetorik unkundig seien, etwas vorzu- 
machen," und dass er glaube, durch seine Beredsamkeit auf die Leser 
solchen Eindruck zu machen, dass keiner durchschaue, was er im Her- 
zen náhre und was er mit seinen „schlüpfrigen Schriften“ beabsichtige.** 
Statt eine einfache und offensichtliche Wahrheit zu verteidigen, spiele 
er mit wetterwendischen Worten.? Insbesondere wirft Luther Erasmus 
Missbrauch der Sprache vor. Ein bekannter sophistischer Trick war es, 
Worte mit einer anderen Bedeutung als der üblichen zu verwenden.” 
Das jedoch ist Luther zufolge genau das, was Erasmus tue, wenn er den 
Begriff ,freier Wille' im Bezug auf den Menschen verwende. Luther ist 
der Meinung, dass das freie Willensvermógen ein vollkommen góttlicher 
Titel ist und niemandem zustehen kann als allein der góttlichen Maje- 
stát. Wenn man diesen Begriff für das menschliche Willensvermógen 
verwende, táusche man das Volk, denn das Volk glaube, damit würde die 
Kraft bezeichnet, die niemandem weicht oder unterworfen ist.”' Rück- 
sichtslos die Bedeutung der Vokabeln zu erneuern, ist Missbrauch der 
Sprache. Luther zitiert dabei Jesus Sirach: „Wer sophistisch redet," ist 
des Hasses schuldig"? Ein solcher Missbrauch der Sprache „ist nicht die 
Art der Theologen, sondern der Schauspieler und Betrüger^^* 

Ebenso verwende Erasmus die Rhetorik dazu, die Schrift zu verdre- 
hen.” Mit seiner rhetorischen Kunst erreiche er, dass die Zeugnisse der 
Schrift nicht bewirken, was sie sollen, sondern was ihm gefalle.”° Mit den 
„gottlosen Sophisten"? teile Erasmus die Auffassung, die Schrift sei dun- 
kel. Diese Auffassung habe jedoch eine rhetorische Funktion: Erasmus 
wende die rhetorische Kunst an, um den Sinn der Schrift zu verdunkeln, 
wenn die Gefahr drohe, dass die Auslegung durch Argumente wider- 


47 WA 18:721, 9-33. 
48 WA 18:613, 11-13. 
^ vertumnis verborum", WA 18:667, 11-13. 
50 Dazu J.S. Vos, Die Kunst der Argumentation bei Paulus [Wissenschaftliche Untersu- 
chungen zum Neuen Testament 149] (Tübingen, 2002), S. 43-44; 66-67. 
5! WA 18:636, 23-637,16. 
»Sophistice loquitur". 
Jes. Sir. 37, 23. 
54 WA 18:637, 25-638, 3; LDS 1:297. 
WA 18:724, 1-2. 27-28; 726, 23-24. 
56 WA 18:748, 11-14. 
Gemeint sind damit die scholastischen Theologen. 
WA 18:606, 16-18; 608, 3-9; 653, 31-35; 739, 15-18. 
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legt werden kónnte.?? Insbesondere mache er sich unangreifbar durch die 
tropologische Auslegung: In ganz einfachen und klaren Worten finde er 
eine Bildrede. Dagegen formuliert Luther als Prinzip, dass keine Bildrede 
„in irgendeiner Schriftstelle zuzulassen ist, ausgenommen, der eindeu- 
tige Zusammenhang der Worte erzwinge das und der Widersinn einer 
offensichtlichen Sache, der gegen einen Glaubensartikel verstófst".9? 

Aus Luthers Sicht ist die Rhetorik des Erasmus gekennzeichnet durch 
Verschmitztheit, Hinterlist, schlaue Verstellung und Heuchelei.°' Wenn 
der Heilige Geist nicht wenigstens ein klein wenig Ahnung von Rhetorik 
hátte, und Luther nicht als dessen geringer Ersatzmann auftreten dürfte, 
bestünde die Gefahr, dass er, „gebrochen durch die so große Kunst der 
vorgetäuschten Verachtung, gänzlich an dem Fall verzweifelte und dem 
freien Willensvermógen die Siegespalme noch vor dem Krieg zugestehen 


würde“? 


Logos 


Schauen wir auf die traditionellen drei Kategorien der Überzeugungs- 
mittel, Logos, Pathos und Ethos, so wird sichtbar, dass Luthers Kritik sich 
namentlich auf den Logos bezieht. In seinen Augen weist die Rhetorik 
des Erasmus fundamentale Schwächen auf dem Gebiet der Argumenta- 
tion auf, und zwar hinsichtlich folgender Aspekte: 


Sachbezogenheit 

Die Schwäche zeigt sich zunächst, was die Sachbezogenheit betrifft. Ei- 
nerseits preist Luther Erasmus, weil er mit dem Thema des freien Willens 
den eigentlichen Kern der Sache aufgegriffen hat, statt ihn zu ermüden 
mit nebensächlichen Fragen über das Papsttum, das Fegefeuer oder den 
Ablass.° Andererseits macht er ihm fortwährend den Vorwurf, an der 
zentralen Frage und dem Kern der Sache vorbeizureden,™ etwas anderes 
zu behandeln als er sich vorgenommen habe,® sich in Sachen zu ver- 
lieren, die für den Stand der Frage irrelevant seien, mit rhetorischen 
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66 WA 18:604, 15: „quid enim haec ad statum causae"; der ‚status causae‘ ist für Luther 
identisch mit dem ,cardo nostrae disputationis; WA 18:614, 3-4. Für Melanchthon, 
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Figuren davon zu laufen, statt das Herz und Haupt der Sache zu suchen,” 
und ,,als wortreicher Redner Unpassendes am unrechten Ort“ zu behan- 
deln.% In dieser Hinsicht versagt Erasmus in Luthers Augen als Rhetor: 
»Was ist schändlicher für einen Rhetor, als stándig etwas dem Sachverhalt 
Fremdes zu behandeln und zu beweisen, ja immerzu gegen die Sache und 
gegen sich selbst das große Wort zu führen“?® 


Definitionskunst 

Die Schwáche der Argumentationskunst des Erasmus zeige sich sodann 
in seinem Unvermógen, richtig zu definieren. Erasmus hatte in seinem 
Traktat den freien Willen aufgefasst als „eine Kraft des menschlichen 
Wollens, durch die sich der Mensch dem zuwenden, was zum ewigen 
Heil führt, oder sich davon abkehren kônnte“/? Nach Luther würden die 
Sophisten’! eine solche Definition für fehlerhaft erklären, nicht nur, weil 
sich darin Definition und Definiertes oder Bezeichnung und Sachgegen- 
stand nicht decken—ein „freies“ Willensvermógen im eigentlichen Sinn 
stehe nämlich nur Gott zu—, sondern auch, weil die Definition mehrere 
ungeklärte Begriffe enthalte.” Zudem geißelt Luther die Tatsache, dass 
Erasmus bestimmte theologische Fragen den freien Willen betreffend als 
nicht wesentlich für die christliche Frómmigkeit bezeichne, und er davon 
abrate, solche Fragen vor Laien zu diskutieren. Mit einer solchen Hal- 
tung verstößt Erasmus in Luthers Augen gegen die elementaren Regeln 
der rhetorischen Handbücher. „Obwohl selbst kein Redner“, will Luther 
„den herausragenden Redner an sein Amt mahnen*, indem er ihm ele- 
mentare Erkenntnisse aus den rhetorischen Handbüchern vorhält: Wenn 
Quintilian sich, statt auf alle Einzelfragen der Rhetorik einzugehen, da- 
raufbeschränken würde, zu sagen, dass die Redekunst die Kunstfertigkeit 
im Wohlreden sei, würde jeder ihn auslachen. Gerade die Rhetoren lehr- 
ten, dass man, wenn man über einen Gegenstand reden wolle, bestimmte 


Elementa rhetorices, in: J. Knape, Philipp Melanchthons ‚Rhetorik‘ [Rhetorik-Forschungen 
6] (Tübingen, 1993), S. 429, ist der ‚status‘ identisch mit der ,principalis questio oder der 
„propositio, quae continet summam negocii, ad quam omnia argumenta referenda sunt“. 
Zum Begriff ,causa‘ bei Luther s. Marjorie O'Rourke Boyle, Rhetoric and Reform. Erasmus’ 
Civil Dispute with Luther (Cambridge MA, 1983), S. 6-7, 59, 67, 182 Anm. 1-2. 
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Einzelfragen stellen müsse: „Zuerst, ob er überhaupt sei; dann, was er sei, 
was seine Bestandteile sind, was ihm entgegengesetzt ist; was ihm nahe; 
was ihm ähnlich usw.?“”4 Weil Erasmus das alles unterlässt, ist er in den 


Augen Luthers „doch kein sonderlich guter Redner und Theologe*^ 


Logik 

Auch die Logik des Erasmus sei nicht einwandfrei. Wiederholt versucht 
Luther zu zeigen, dass dessen Schlussfolgerungen und Syllogismen nicht 
gültig seien,” dass die Sophisten in dieser Hinsicht besser seien," und 
dass Luther selbst, obwohl kein Rhetor, doch in seiner Logik über eine 
„zuverlässigere Rhetorik“ verfüge als Erasmus."? Seine eigene Überle- 
genheit in der Logik demonstriert Luther zudem, indem er Erasmus mit 
einem syllogismus cornutus in die Enge zu treiben versucht: Einerseits 
behaupte Erasmus, die Schrift sei nicht klar, doch andererseits bewun- 
dere er die Väter, die Gelehrten, die Heiligen und die Märtyrer wegen 
ihrer Erfahrung in den Heiligen Schriften. Beides passt nach Luther nicht 
zusammen, denn die Erfahrung in den Schriften kónne nur bedeuten, 
dass sie die Schrift für klar hielten; sonst hátten sie ihr Leben nicht dafür 
eingesetzt. Da Erasmus lieber an der Behauptung festhalte, die Schrift sei 
nicht klar, schliefst Luther, dass er nur aus Schmeichelei gesagt habe, sie 
seien sehr erfahren in den Schriften.” 


Widersprüchlichkeit 

Dazu komme, dass die Argumentation vor Widersprüchen strotze. In 
Luthers Augen disputiert die Diatribe stándig gegen ihr eigenes Vorha- 
ben, widerlege sich selbst, führe dauernd mit sich selbst Krieg und sei 
ein Tier, das sich selbst fresse.? Der Autor argumentiere, ,als wáre er 
betrunken oder würde schlafen und würde zwischen Schnarchen ,Ja 


7^ WA 18:614, 33-615, 10, LDS 1:249-251; vgl. Quintilian, Inst. Orat. (wie Anm. 
26) 5:10, 53-64; zu Luthers Verhältnis zu Quintilian s. Ulrich Nembach, Predigt des 
Evangeliums. Luther als Prediger, Pádagoge und Rhetor (Neukirchen, 1972), S. 124-174; 
Klaus Dockhorn, ,Luthers Glaubensbegriff und die Rhetorik, Linguistica Biblica 21 / 22 
(1973), 19-39, dort 30-35; Birgit Stolt, Martin Luthers Rhetorik des Herzens [UTB 2141] 
(Tübingen, 2000), S. 42-44. 
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‚Nein‘ rülpsen, während verschiedene Worte durch seine Ohren rau- 
schen*?! Auch an diesem Punkt belehrt Luther den Erasmus über die 
Grundprinzipien der Rhetorik: „Daher fordern die Rhetoren ein Ergrif- 
fensein bei dem, der einen Gegenstand behandelt“#? Die Widersprüch- 
lichkeit hángt Luther zufolge damit zusammen, dass Erasmus dauernd 
versuche, zwischen Scylla und Charybdis zu segeln und sich überall 
glatt und geschmeidig durchzulavieren. In Wirklichkeit komme er damit 
jedoch nicht durch: „Doch nun wirst du mitten auf dem Meer von Fluten 
überschüttet und durcheinander gebracht, so dass du alles als Wahrheit 
behauptest, was du leugnest, und leugnest, was du als Wahrheit behaup- 
test. 5? 

Weil Erasmus überhaupt nichts lehre außer reinen Widersprüchen, 
weil er sich dauernd unangreifbar mache und mit wetterwendischen 
Worten spiele, habe man ihn mit Recht einen Proteus oder Vertumnus 
genannt. Ja, in Wirklichkeit sei der ursprüngliche Proteus nichts, wenn 
man ihn mit diesem Proteus vergleiche.®° 


Die Kunst der Unterscheidung 

Ein anderer Punkt, an dem die wahre Art der Argumentation des Eras- 
mus sichtbar werde, sei sein Bemühen, Unterscheidungen zu treffen. So 
wie Luther Erasmus versteht, unterscheide der in den christlichen Lehr- 
stücken solche, die dunkel seien, und solche, die klar vor Augen lágen, 
solche, die zu wissen notwendig, und solche, die zu wissen nicht not- 
wendig seien. In Luthers Augen ist das ein rhetorischer Trick: ,,So spielst 
du herum, vielleicht von den Worten anderer an der Nase herumgeführt, 
oder du übst dich in rhetorischer Kunst ^6 Auch über andere Unterschei- 
dungen, die Erasmus verwendet, bricht Luther den Stab, so über die vier- 
fache Gnade, das dreifache Gesetz und den Unterschied zwischen einer 
Notwendigkeit der Folge und des Folgenden. In den Augen Luthers sind 
solche Unterscheidungen nichts anderes als Erfindungen, Erdichtungen, 
scholastische Übergenauigkeiten und Ausfliichte.*” 
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86 WA 18:606, 3-4; LDS 1:235. 

57 WA 18:667, 1-4; 715, 16-18; 721, 9-12. 


214 JOHAN S. VOS 


Pathos 


Erasmus hatte sich in der Diatribe auf der ganzen Linie bemüht, die 
Disputation unter dem Eingestándnis, dass seine Einsicht beschränkt 
sei, höflich und maßvoll zu führen. Zum einen versteht Luther das alles 
als eine Strategie, den Gegner zu lähmen. Schon vor dem Kampf habe 
er sich durch diese Strategie ermüdet gefühlt: Dadurch, dass Erasmus 
die Angelegenheit „mit bewundernswerter und unaufhórlicher Mäßi- 
gung“ behandelt habe, habe er nicht gegen ihn „entflammt werden“ kón- 
nen. Sodann ist in Luthers Augen die Haltung der Demut nur eine 
Maske, um die bósartigen Absichten des Erasmus zu verbergen. Er wisse, 
dass der Bescheidenheitstopos unter Rednern üblich sei. Von Quinti- 
lian? hat Luther gelernt, dass ein guter Redner, anstatt von anderen ler- 
nen zu müssen, selbst über das notwendige Wissen verfügen will. Weil 
es aber üblich sei, und nicht weil man es wirklich meine, pflege man 
jedoch zu sagen: „Ich wünsche zu lernen; ich bin bereit, mich belehren 
zu lassen ...“. Wenn man unter dem schónen Anschein von Demut sage, 
„ich verstehe das nicht; die Sache ist mir nicht klar genug‘, werde man 
nicht den Verdacht erwecken, sich hartnäckig der Wahrheit zu wider- 
setzen. „So kommt es, dass es nicht an ihrer Bosheit liegen soll, dass 
sie nicht von ihrer Meinung abgehen, sondern an der Dunkelheit und 
Zweideutigkeit der Argumente“. Erasmus schütze zwar maßvolles Vor- 
gehen vor, in Wirklichkeit jedoch lehre er allerhóchste Waghalsigkeit. 
Er verkaufe diese Waghalsigkeit ,,als allerherrlichste christliche Gottes- 
furcht, als maßvolles Verhalten, als religiösen Ernst ...^?! Er predige 
maßvolles Verhalten und Besonnenheit, in Wirklichkeit aber lehre er 
hóchste Unbesonnenheit, Gottlosigkeit und Verderbtheit. Ja, sein Büch- 
lein sei „so gottlos, blasphemisch und gotteslästerlich, dass es nirgendwo 
ein vergleichbares hat^?? Er glaube, durch seine rhetorischen Tricks den 
Lesern so zu imponieren, dass keiner seine bósartigen Absichten durch- 
schauen könne.” Im übrigen sei Erasmus keineswegs überall maßvoll. 
Obwohl er vor lauter Bemühen um Maß in seinem Büchlein beinahe 
kalt wirke, schleudere er dennoch nicht selten „feurige und verletzende 
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Geschosse“ auf seine Gegner. Einem nicht sehr wohlwollenden Leser 
könne er daher als giftig erscheinen.?! 


Ethos 


Mit dem allen steht auch das Ethos des Erasmus auf dem Spiel. Nach Ari- 
stoteles müssen Worte und Wesen des Redners miteinander in Einklang 
stehen. Ein Redner macht sich glaubwürdig durch seine Weisheit, seine 
Tugend und seinen guten Willen.” Auch wenn Luther sich in dieser Hin- 
sicht nicht auf die rhetorische Theorie beruft, wird deutlich, dass er bei 
Erasmus faktisch nur das Gegenteil dieses Ideals sieht: Es fehle ihm nicht 
nur an der elementaren christlichen Erkenntnis, er hege in seinem Her- 
zen auch bóse Absichten und versuche dauernd, die Leser hinters Licht 
zu führen.” Er erwecke den Anschein, die Schriften und die Kirche zu 
verehren, in Wirklichkeit sei er jedoch ein Epikureer, ein Gottloser und 
ein Gotteslästerer, ja der größte Feind des Christentums.” Er predige den 
geistlichen Frieden, in Wirklichkeit aber sei ihm die Ruhe des Fleisches 
wichtiger und er lasse sich leiten durch die Furcht vor Bischófen und 
Tyrannen.?? 


Rollenwechsel 


Einerseits betont Luther in seinem Buch, er selbst sei nur ,ein Laie 
der Rede" im Vergleich zum glánzenden Redner Erasmus. Andererseits 
tadelt er Erasmus, wie wir gesehen haben, weil er sein Amt als Rhetor 
nicht richtig wahrnehme. Er zitiert aus den rhetorischen Handbüchern 
und belehrt ihn, gegen welche Regeln er verstoße. So kommt es schließ- 
lich zu einer vollendeten Rollenwechsel: Wenn es um den Inhalt geht, 
empfindet Luther es als schmerzlich, Erasmus, einen so großen Theolo- 
gen, wie einen Schüler ermahnen und ihm als einem analphabetischen 
Knaben die Sache vorkauen zu müssen.?? Was die Rhetorik anbelangt, 
benimmt Luther sich nicht anders. Er ist darauf aus, Erasmus als den 
Laien der Rede darzustellen und sich selbst als den Lehrer, der jenem die 
Grundlagen der Rhetorik erst beibringen müsse. 


?! WA 18:756, 9-21. 
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ERASMUS, HYPERASPISTES I 


Im ersten Buch seines Hyperaspistes'® beschränkt Erasmus sich auf die 
Widerlegung des ersten Teils von De servo arbitrio, in dem Luther sich 
mit der praefatio von Erasmus Diatribe auseinandersetzt. Für dieses 
Buch hatte er, wie er angibt, nur zehn Tage Zeit. Die ausführliche exegeti- 
sche Auseinandersetzung behielt er dem zweiten Teil vor. Weil Hyperas- 
pistes II in rhetorischer Hinsicht dem ersten Teil gegenüber nur wenig 
Neues bietet, ziehe ich diesen Teil nur vereinzelt heran. 


Rhetorik und Erkenntnis 


Erasmus zeigt sich sehr erstaunt über Luthers Lob seiner Beredsamkeit. 
Er habe, sagt er, seine Beredsamkeit, wenn er überhaupt eine habe, 
Luther gegenüber nicht angewandt.!?! Bei der Abfassung der Diatribe 
habe er an die Schmuckmittel der Redeweise nicht einmal gedacht.'° 
»Aber was hat es für einen Sinn, hier so viele Worte zu verschwenden 
über meine äußerste Beredsamkeit und über deinen äußersten Mangel 
an Redegabe? Was macht in der Erórterung Über den freien Willen die 
Beredsamkeit aus? Ich rühme mich dieser Beredsamkeit nicht, noch 
anerkenne ich sie, noch bemühe ich mich darum. Sicherlich habe ich 
sie in der Diatribe nicht hervorgeholt, wenn ich eine besitze, und doch 
wäre reichlichst Gelegenheit dazu gewesen, wenn ich gewollt hätte“ 10 
Und was Luthers Mangel an Redegabe betreffe, so fügt er hinzu: „Wann, 
ich bitte dich, habe ich darüber Klage geführt? Oder wann habe ich an 
dir Beredsamkeit vermisst? Háttest du doch nur eine so nüchterne und 
aufrichtige Gesinnung, wie wenig dir Beredsamkeit abgeht"!?* In den 
Augen des Erasmus verbietet es sich aus evangelischer Einfalt, so oft um 
Nachsicht für den Mangel an Redegabe zu bitten, und gleichzeitig den 
Gegner als überaus redegewandt zu bezeichnen, mit dem einzigen Ziel, 
ihm den Prozess zu machen.!® Für ihn ist klar, dass Luther Unkenntnis 
der Rhetorik nur vorgibt, um dadurch die Diatribe noch veráchtlicher zu 
machen als er es ohnehin schon getan hat.!9 
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Die Rhetorik Luthers und seiner Gehilfen 


Für Erasmus täuscht Luther den Mangel an rednerischer Begabung frag- 
los nur vor." Er stellt nicht nur fest, dass Luther sich in der Theorie 
der Rhetorik auskennt und dass er aus den rhetorischen Lehrbüchern 
zitiert, ® sondern auch, dass er Wortfülle und Sprachgewalt besitzt und 
dass er rhetorische Mittel verwendet.!® Die Diskrepanz zwischen dem, 
was Luther in Bezug auf seine rhetorischen Fáhigkeiten vorgibt, und 
dem, was er in Wirklichkeit tut, deckt er auf in einem Abschnitt, in dem 
er sich dem Vorwurf der Widersprüchlichkeit widmet: ,Und danach ent- 
schuldigst du uns diesen deinen bewundernswerten Mangel an Bered- 
samkeit, obwohl dir zum Verwünschen und Verleumden ein so großer 
Vorrat an bitteren Worten zu Gebote steht, dass du einen ermüdest, mag 
man auch noch soviel Zeit und Geduld haben, und du andererseits so 
viel Kunstfertigkeit hast, dass man nichts so vorsichtig sagen kann, ohne 
dass du es in eine grässliche Tragödie verwandelst ...*.!!? 

Die Rhetorik in Luthers Schrift sei so ausgeprágt, dass Erasmus ihm 
nicht zutraut, das alles allein geschrieben zu haben. Er ist der Mei- 
nung, dass Luther für diesen Aspekt wenigstens zwei Gehilfen herange- 
zogen habe. Einem „Wortkünstler“ (Logodaedalus) soll Luther die Auf- 
gabe anvertraut haben, die Komposition der Rede zu gestalten und ihr 
rhetorische Schminke aufzulegen.!!! Diesem Wortkünstler schreibt Eras- 
mus insbesondere die „läppische Schminke“ in Luthers Buch zu.!? Ihn 
macht er auch verantwortlich für die gespielte Lobpreisung der Bered- 
samkeit des Erasmus und die Klage über Luthers Mangel an Beredsam- 
keit; ebenso für das Umgekehrte in Bezug auf die theologische Erkennt- 
nis. ? Er meint zu wissen, wer er sei und woher er seine rhetorische 
Kenntnisse habe. Seiner Ansicht nach gehórt er zu denen, die einen 
großen Teil ihres Wissens auf dem Gebiet der Rhetorik aus zweiter Hand 
haben, nämlich aus den rhetorischen Schriften des Erasmus.!!^ Kenn- 
zeichnend für den Wortkünstler sei, dass er auch ohne Lesung guter 
Autoren und ohne Grammatikstudien redegewandt sei.!!° Neben diesem 
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Rhetor meint Erasmus noch eine andere Hand zu erkennen; er nennt ihn 
Luthers Patroklos; dieser solle, wo die Schwere des Krieges das fordere, 
mit seinen Waffen, d. h. seinen Redegaben, zusammen mit Luther kamp- 
fen. Von dessen rednerischer Begabung ist Erasmus jedoch nicht wirklich 
beeindruckt.!!ó 

Erasmus unterscheidet die verschiedenen Hände mit den Mitteln der 
literarischen Kritik, mit einem ,Gefühl für sprachliche Eigenart und 
Stil! Luther solle bloß nicht denken, dass Erasmus nur von dem fei- 
nen Unterschied in der Ausdrucksweise fasele. Wie er die Hand Luthers 
von der des Logodaedalus unterscheidet, sagt er explizit: „Ich kenne näm- 
lich den Ungestüm deiner Redeweise und jenen Sturzbach, der sich mit 
ungeheurem Lärm vom Berge herabstürzt und Felsen und Bäume mit 
sich reißt. Jenes Wortkünstlers Rede fließt sanfter, führt aber mehr Gift 
mit sich!* Im Ganzen sei der Logodaedalos bescheidener und maß- 
voller als Luther und er sei mehr bestrebt, den Anstand der übernom- 
menen Rolle zu wahren, während Luther selbst kein Maß kenne im 
Schmáhen.!? Für Erasmus gebe es nur eine einzige Person in der Umge- 
bung Luthers, die eine solche rhetorische Befähigung besitze.'? Seinen 
Namen nennt er jedoch nicht. Für die Annahme einer Dritten Hand 
nennt Erasmus folgenden Grund: „Aber manches deinem Buch Einge- 
fügte ist so geschmacklos und ungebildet, dass ich niemals bereit sein 
werde zu glauben, dass es auf deinem Mist gewachsen ist“.!?! Statt einem 
einzigen Unerfahrenen in der Redekunst sieht Erasmus sich einer gan- 
zen Schlachtreihe gegenüber, „die nicht weniger mit Zungenfertigkeit, 
Gelehrsamkeit und Schmähungen bewaffnet ist als mit Kunstgriffen, 
Pfiffigkeit und halbverdeckten Absichten“? 
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Erasmus kritisiert an mehreren Stellen die Rhetorik Luthers und sei- 
ner Gehilfen,!? zentral geht es ihm jedoch um die Widerlegung der 
gegen ihn erhobenen Vorwürfe. Diese Kritikan seiner rhetorischen Befä- 
higung fasst er wie folgt zusammen: „Wie oft aber wirfst du jenem über- 
aus Redekundigen Unerfahrenheit in der Redekunst vor, da er nicht den 
Stand der Streitfragen erkannt habe, da er so oft Unpassendes sage, was 
so oft die Streitfrage selbst von Grund auf umstürze, schlecht definiere, 
schlechter unterscheide, am schlechtesten Schlüsse ziehe, kurz, da er alles 
gegen die Regel der Redekunst tue“.!?* Erasmus weist in diesem Zusam- 
menhang auf die Widersprüchlichkeit Luthers und seiner Gehilfen hin: 
»Und der dies schreibt, wenn ich mich nicht täusche, schreibt mir in 
einem hierher gesandten Brief eine Beredsamkeit zu, die der Ciceros 
am nächsten komme“!”° Ähnliches gelte für die theologische Erkennt- 
nis des Erasmus: Erasmus selbst hatte in der Diatribe seine Unwissen- 
heit bekannt. Er habe, so sagt er, nie ein Hehl daraus gemacht, dass er 
nichts von der Theologie verstehe.!?° Luther hingegen habe ihn in seinem 
Kommentar zum Galaterbrief als „einen in der Theologie überaus erfah- 
renen Mann und einen hervorragenden Theologen" gepriesen. Auch in 
unzähligen Briefen der Anhänger Luthers werde er als Fürst der Theo- 
logie gerühmt. Sobald er es aber wage, gegen Luthers Lehre den Mund 
aufzumachen, da solle er plótzlich unerfahren sein in der gesamten Theo- 
logie." „Alle, wie gelehrt auch immer, erleiden, sobald sie dir zu wider- 
sprechen beginnen, diese Verwandlung, aus Luchsen verwandeln sie sich 
in Maulwürfe, aus Menschen in Dummkópfe ...“.1?® Für Erasmus bewei- 
sen diese einander widersprechenden Behauptungen, dass Luther und 
seine Gehilfen hier nicht aufrichtig und aus Überzeugung reden, sondern 
dass sie Teil ihrer Taktik sind.!? Die Lobpreisung seiner Beredsamkeit 
nennt Erasmus ,reine Schminke“ des Wortkiinstlers, ,der zum Schein 
Beredsamkeit zuteilt, um glaubwürdig das Wissen hinwegzunehmen".?? 
Er meint die ganze Strategie genau zu durchschauen: 


Nun erkenne die Absicht deiner Wortkünstler, die folgendermaßen dach- 
ten: Man darf nicht mit zügellosen Schmähungen gegen Erasmus toben 


123 Z.B. LB 10:1271 B-E; 1284 B. 
LB 10:1254 A; AS 4:227. 
125 Ibid. 
LB 10:1254 E. 
LB 10:1254 F-1255 A. 
LB 10:1254 D; AS 4:229. 
LB 10:1254 C. 
LB 10:1253 F; AS 4:225. 


220 JOHAN S. VOS 


... Aber er strebt nach Ruhm. Daher werden wir allenthalben einschär- 
fen, dass er nichts weif?, und überall werden wir ihn wie einen Nichtskón- 
ner mit großem Ekel verächtlich machen und anspeien. Das wird ihn am 
schlimmsten treffen. Damit wir das übrigens glaubwürdig machen, wer- 
den wir Lob einfließen lassen, Freundschaft heucheln und eher Mitleid als 
Hass zur Schau tragen. Wir werden ihm Begabung und hóchste Beredsam- 
keit zuschreiben, damit der Leser, wenn er hier unsere Redlichkeit gese- 
hen hat, glaubt, dass wir ihm auch alles andere hátten zuschreiben wollen, 
wenn er es verdiente. Dann werden wir Verdacht und Missgunst, womit er 
belastet ist, auf jede Weise vermehren und verschárfen, wobei wir die Rede 
so setzen, wie wenn er gefühlsmäßig auf unsere Seite stünde, aber das teils 
aus Furcht, teils aus Gewinnsucht ableugnete. Die Sophisten, die wir mit 
ihm vergleichen, werden wir bei weitem vorziehen. Schließlich werden wir 
das Stück so aufführen, dass wir bei jedem Publikum Beifall finden, sowohl 
bei den Brüdern, die ihm schon lángst übelwollen, als auch bei den Sophis- 
ten und Pharisáern, die er wegen der bonae litterae schon lange zu Fein- 
den hat ... Endlich werden wir soviel an Sticheleien und Schmáhungen 
einflechten, dass der ältliche und furchtsame Kerl, wenn er weder durch 
Geschwátzigkeit ermüdet noch durch Argumente ins Wanken gebracht 
werden kann, endlich durch Verwünschungen erledigt wird.!?! 


Erasmus bezeichnet diese Strategie als die ,,Umarmung des Skorpions* 
und als „den vergifteten Becher, der mit Honig angestrichen ist". ?? 


Pathos 


Wenn Erasmus seinerseits die Rhetorik Luthers charakterisiert, dann 
steht dabei weniger die Logik als vielmehr die Pathetik im Mittelpunkt. 
Während die Diatribe in den Augen des Erasmus nichts enthalte als eine 
maßvolle Erörterung der Sache und er sich darin bemüht habe, sach- 
lich, bescheiden, höflich, überaus maßvoll und ohne Schmähungen zu 
schreiben, '?? sei Luthers Feder gekennzeichnet durch Streitsüchtigkeit 
und ein zügelloses Wüten. Erasmus sei nicht der einzige, der in den 
bisherigen Schriften Luthers Maßhalten vermisst hat. Luthers unbändi- 
ger Geist, seine Heftigkeit und die Grausamkeit seiner Feder habe viele 
dem Evangelium entfremdet.'** Soweit Erasmus aber wisse, habe Luther 
jedoch gegen niemanden giftiger, feindseliger oder mit größerer Bitter- 
keit geschrieben als gegen ihn.!* Weil Luther mit seiner pathetischen 
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und theatralischen Beredsamkeit die Aussagen des Erasmus mit Ver- 
leumdungen und Übertreibungen entstelle, schade er der Sache, um die 
es geht: ,So aber, wo du es vorgezogen hast, den Leidenschaften einiger 
statt deinem Urteil zu willfahren: Wie vieles geht in diesem Buch völlig 
an der Sache vorbei, wie vieles ist überflüssig, an wieviel Gemeinplat- 
zen gibt es Aufenthalt, wie viele Schmáhungen, wieviel offensichtliche 
Eitelkeit, wie viele Kunstgriffe, wieviel versteckte Bisse, wieviel schamlos 
Verdrehtes und Entstelltes und aus dem Entstellten pathetische Schluss- 
folgerungen, aus diesen wiederum lautes Geschrei gegen einen, der das 
nicht verdient!"156 


Rhetorische Entstellungen 

Aus der Fülle der Stellen, die Erasmus als rhetorische Entstellungen!*? 
entlarvt, wähle ich ein paar Beispiele. Erasmus hatte in der Diatribe 
geschrieben, er sei leicht geneigt, sich auf die Seite der Skeptiker zu schla- 
gen, wo immer es durch die unverletzliche Autorität der Heiligen Schrift 
und die Entscheidungen der Kirche erlaubt sei. Er hatte hinzugefügt, dass 
er seine Überzeugung überall gerne der Autorität der Schrift und der 
Kirche unterwerfe.? Luther verdrehe diese Worte zu einem Gemein- 
platz über die Skeptiker, als ob Erasmus glaube, Gott sei nichts und man 
dürfe überhaupt nichts fest behaupten. Er mache ihn zu einem Atheis- 
ten, und werfe ihm vor, in seinem Herzen Lukian oder irgendein ande- 
res Schwein aus der Herde Epikurs zu nähren, oder nach dem gewalti- 
gen Rausch eines Epikur zu riechen und nichts anderes zu atmen als den 
gottesleugnerischen Lukian.'?? Erasmus zufolge sei das in doppelter Hin- 
sicht eine Verleumdung: 


1) Zunächst unterstreicht er, dass er in der Diatribe ausdrücklich von 
der skeptischen Haltung alles ausnimmt, was in der Heiligen Schrift 
niedergelegt ist, oder was die Autoritát der Kirche überliefert hat. 
Erasmus hält denn auch den ganzen Abschnitt für an der Sache 
vorbeigeredet, in dem Luther das skeptische Nachfragen gegenüber 
dem, was zur christlichen Religion gehórt, zurückweist und dann 
betont, dass nur das Behaupten der wahren christlichen Gesinnung 
gerecht wird. 
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2) Sodann weist er energisch Luthers Behauptung zurück, er selbst 
würde sich, wenn es durch die unverletzliche Autorität der Heiligen 
Schrift und die Entscheidungen der Kirche erlaubt wáre, am liebs- 
ten in Bezug auf „alle Dogmen der Religion allgemein“ der Meinung 
der Skeptiker anschließen. Erasmus betont, dass er in diesem Zusam- 
menhang überhaupt nicht über die allgemein anerkannten Dogmen 
spreche, sondern nur über strittige Lehrsátze, bei denen die Kirche 
auch in alter Zeit skeptisch gewesen sei, indem sie lange überlegt 
habe, bevor sie definierte, und viele Jahrhunderte ihr Urteil aufge- 
schoben habe. Er stelle diese Geisteshaltung denn auch keineswegs 
dem Behaupten als solchem gegenüber, sondern nur der Haltung 
derer, die vorschnell definierten und durch Übergehen der Schwie- 
rigkeiten starrsinnig und streitsüchtig Behauptungen aufstellten.!^? 


Ein anderes Beispiel betrifft die verschiedenen Stufen der Klarheit in der 
Schrift. Erasmus hatte in der Diatribe geschrieben, das für das Heil Not- 
wendige habe Gott uns ganz klar erkennen lassen, über manche Fra- 
gen habe er uns jedoch im Unklaren lassen wollen. Dementsprechend 
macht er einen Unterschied zwischen der Basiserkenntnis der christli- 
chen Frómmigkeit und solchen theologische Fragen, die man nicht tiefer 
als nötig erforschen solle, weil das der Frömmigkeit nicht förderlich sei. 
Schon gar nicht solle man solche Fragen vor Laien diskutieren und, wenn 
man sie in Unterredungen mit Gebildeten oder in den Theologenschu- 
len erórtere, dann solle es nur maßvoll geschehen. Erasmus legt nun dar, 
dass Luther diese Sátze in dreifacher Hinsicht verdrehe: 


1) Luther zufolge lehre Erasmus grundsätzlich die Unklarheit der 
Schrift.!*! Erasmus antwortet darauf, er habe nirgendwo gelehrt, die 
Schrift sei grundsätzlich dunkel und unklar; er habe nur gespro- 
chen über die verwickelten Fragen, die sich aus der Heiligen Schrift 
ergäben und über die verschiedenen Interpretationen, die das zur 
Folge habe. Dass es solche Fragen gebe, hátten auch die Kirchenváter 
gewusst und das gebe auch Luther selbst zu.!? 

2) Luther behauptet, nach Erasmus gäbe es unter den christlichen Dog- 
men einige, die zu wissen notwendig, und andere, die zu wissen nicht 
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notwendig seien.!? Erasmus erwidert, er habe an keiner Stelle gesagt, 
man müsse manche Dogmen anerkennen, manche aber nicht. Er 
habe in diesem Zusammenhang überhaupt nicht von den christli- 
chen Dogmen gesprochen, sondern nur von den Arten der Fragen.'** 

3) In Luthers Augen zähle Erasmus das Thema des freien Willens zu 
denjenigen, die unnütz und nicht notwendig seien; er rate vielmehr 
davon ab und verbiete, Fragen wie die von Gottes Vorherwissen und 
von der Notwendigkeit bei Dingen und Menschen zu erórtern.!^ 
Erasmus erwidert, er habe nie gesagt, er lehne ab, dass irgend jemand 
irgendwo über den freien Willen spreche. Vielmehr habe er nur 
davon abgeraten, vor einfachen Leuten, vor Laien, die strittigen und 
beinahe unerklärbaren Schwierigkeiten, welche im Zusammenhang 
mit dem Thema des freien Willens behandelt werden, zu erórtern. 
Er unterscheide dabei zwischen den mafvollen und den neugierigen 
Fragen.!4é 


Alle diese Beispiele sind für Erasmus Beweise von Luthers ,verleugneter 
Redekunst*.!^ In seinen Augen entstelle Luther richtig Gesagtes, sooft es 
ihm von Vorteil sei.!* Ja, wie sich für Midas alles, was er berühre in Gold 
verwandelte, so sei es Luthers Vorsatz, alles, was er erreichen kónne, so 
zu verdrehen, dass es eine Verleumdung werde.'*? Er versuche die Leser 
zu blenden, indem er ihnen so Sand in die Augen streue.!^? 


Übertreibung 
Ein wesentliches Element dieser verleumderischen Redekunst ist die 
Übertreibung. „Aber so ist deine Art“, wirft Erasmus Luther vor, „du 


sagst nichts ohne pathetische Übertreibungen“.!”! Erasmus verleiht ihm 


deswegen den Titel „doctor hyperbolicus“ oder „doctor hyperbolus“.!? 


In seinen Augen jagt Luther auf Grund seiner Rhetorik, von der er vor- 
gibt, in ihr nicht bewandert zu sein, nach Übertreibung und Spannung, 
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nur um dadurch die Diatribe verächtlich zu machen.!** Den Höhepunkt 
der Übertreibung erreiche Luther durch zweideutige Redefiguren.!^* Es 
sei nicht genug, dass Luther sage, Erasmus sei ein Gottesleugner nach 
Art des Lukian und ein Schwein von der Herde Epikurs, er sei so gottlos, 
dass er nicht einmal für die gottlosesten Sophisten tragbar sei, oder er sei 
ein Feind der ganzen Christenheit. Er steigere diese Aussagen, indem er 
ratselhaft hinzufüge „Du weißt, was ich hier für mich behalte“. Dadurch 
erwecke er den Eindruck, es sei alles noch viel schlimmer und Erasmus 
müsse ihm dankbar sein, weil er ihn schone.!°° 


Theater 
Zur Kunst des Verleumdens, der Verdrehung und des Übertreibens ge- 
hórt auch die Kunst, ein Theater zu machen. Luther ist ein Meister 
in der Verwendung theatralischer Mittel.!°° Einmal parodiert Erasmus 
in solch theatralische Weise einen Abschnitt Luthers: „Öffnet jetzt den 
Helikon, ihr Musen, hier steht das Feld für Luther offen, seine pathetische 
Redekunst!” zu entfalten. Erasmus stellt die gottlosen Sophisten bei 
weitem in den Schatten ... Er ist ein Pelagianer, ja er stellt den Pelagius 
bei weitem in den Schatten ... O Himmel, o Erde, o Meere des Neptun! 
Gibt es sonst noch etwas? Ja, er übertrifft sogar noch die heidnischen 
Philosophen ... Du erzählst Abscheuliches. Aber gibt es noch etwas? Ja 
Erasmus, der bisher alle an Gottlosigkeit übertraf, übertrifft zuletzt sogar 
sich selbst! ... Wir kommen zum Höhepunkt. Was fehlt noch außer dem 
Triumphgesang“?'°® 

Auch sonst verwende Luther mit seiner Verschmitztheit, seinen bei- 
ßenden Witzen und Grimassen Mittel wie sie im Theater üblich seien: 
„Denn hier sind wir nicht nur gezwungen, jenen Geist Christi zu ver- 
missen, den du tapfer für dich in Anspruch nimmst, sondern wir fühlen 
auch einen weitaus anderen Geist, nämlich den des Lukian oder Aristo- 
phanes, wenn du nicht den des Archilochos vorziehst ^.^? Erasmus ist sich 
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dessen bewusst, dass Luther, wenn er auf solche Weise Theater vorzuspie- 
len beginne, auf bestimmte Beifallklatscher rechnen kónne.!9? 


Ethos 


In den Augen des Erasmus wird durch das zügellose Wüten auch das 
Ethos Luthers angetastet, ja, so verspiele er seine Glaubwürdigkeit als 
vir bonus:!°' „Und deshalb erwirbst du dir so wenig Glaubwürdigkeit, 
dass, während du hier die Krankheit des Geistes zeigst, auch das bei 
den meisten keinen Glauben findet, was du richtig lehrst oder in Erin- 
nerung bringst oder einhämmerst“ 16” Erasmus kenne gute und gelehrte 
Männer, die anfánglich die Werke Luthers mit Sympathie gelesen hátten. 
„Schließlich wurden sie zur Ablehnung gezwungen, weil sie, wie sie zuga- 
ben, durch so viele so wenig christliche Spóttereien, Sticheleien, Sarkas- 
men, Schmáhungen und Verleumdungen vergiftet wurden, mit denen du 
deine Lehre befleckst“.!°° Erasmus bedauert, dass Luther überhaupt kein 
Auge dafür habe, wie sehr er seiner Sache durch diese Hemmungslosig- 
keit der Feder schade.!* Auch die rhetorischen Künste Luthers, seine auf- 
geschminkten Worte, würden nicht erreichen, dass ihm jemand glaube, 
denn der Geist Gottes lasse sich dadurch nicht táuschen.!9? 


Logos 


Sachbezogenheit 

In den Augen des Erasmus verfehlt Luther durch seine pathetische Be- 
redsamkeit, insbesondere durch die Entstellungen, dauernd die zur Dis- 
kussion stehende Sache: Er rede an der Sache und an der Streitfrage vor- 
bei,'® er verfehle das Ziel der Rede,'®’ er argumentiere als stritte er mit 
Erasmus nicht um die Sache, sondern um den hóchsten Grad der Unbil- 
dung,'® er tobe mit Worten ohne Zusammenhang mit der Sache,’ er 
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vertue die Zeit mit langen Redeübungen, ohne zu halten, was er ver- 
spreche.'”° In immer neuen Variationen wiederholt Erasmus diesen Vor- 
wurf.!7! 


Logik 

Was die Logik betrifft, wirft Erasmus Luther mehrmals vor, falsche Fol- 
gerungen aus den Prämissen zu ziehen und mangelhafte Syllogismen 
zu verwenden.'” So meint Luther, wie wir oben gesehen haben, Eras- 
mus bei einem syllogismus cornutus behaften zu können: Luther zufolge 
behaupte Erasmus einerseits, die Schrift sei nicht klar und andererseits 
berufe er sich auf die Väter, die Gelehrten, die Heiligen und Märtyrer, 
die auf Grund der Schriften den freien Willen gelehrt hätten. Die Folge- 
rung könne deswegen nur sein, dass sie auf Grund der unklaren Schrift 
den freien Willen behauptet hatten.'” Erasmus glaubt, diese Argumen- 
tation leicht widerlegen zu können: Er behaupte in der Diatribe nicht, 
dass die Schrift in dieser spezifischen Frage dunkel sei. Ausdrücklich sage 
er dort, dass die Auseinandersetzung nicht um die Schrift gehe, sondern 
um den Sinn der Schrift, dass es nämlich einen Kampf um die Auslegung 
gebe.'”* Bei anderen Fragen gibt Erasmus gerne zu, dass ihm die Schrift 
nicht immer klar sei, darin jedoch wisse er sich einig mit allen alten Aus- 
legern. Er weist darauf hin, dass auch Luther selbst in seinen Kommen- 
taren wiederholt zugebe, dass es Dunkelheiten in der Schrift gebe. Sooft 
er, Erasmus, allerdings in der Diatribe Dunkelheit in der Frage des freien 
Willens erwähne, tue er das im Namen des Gegners oder gestehe er zum 
Zwecke des Argumentierens zu, was er selbst nicht zugeben kénne.'” Als 
Beispiel nennt er den Satz Wenn man dann leugnet, dass die Schrift in 
diesem Punkt klar sei, an welchem so viele hervorragende Männer im 
Dunklen getappt sein sollen ...“!”° Das sei nicht die eigene Meinung 
des Erasmus, sondern eine Folgerung aus den Behauptungen Luthers, 
also: wenn es wahr sei, was Luther sage, könne man nur schließen, das 
für jene die Schrift dunkel gewesen sei. Zum Zwecke der Argumentation 
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übernimmt Erasmus die Rolle eines Ungebildeten, dem nicht klar sei, 
welche Partei die Schrift richtiger ausgelegt habe, jene zahlreichen in der 
Schrift erfahrenen Männer, oder Luther. In Wirklichkeit ist Erasmus der 
Meinung, dass die Kirchenlehrer sich in diesem Punkt keineswegs geirrt 
haben, sondern dass eher Luther blind ist.!77 


Definition 

Wie oben dargestellt, bemängelte Luther an der Kurzdefinition, die Eras- 
mus vom freien Willen gegeben hatte, alles und jedes. Erasmus seiner- 
seits weist auf das beschränkte Ziel seiner Definition hin. Gegen seine 
Definition trage Luther alles zusammen, „was in der Schule der Sophis- 
ten von den Kindern geschwätzt wird". /? Eine Definition, wie Luther sie 
verlange, pflege von denen gegeben zu werden, die eine Erórterung über 
eine wenig bekannte und strittige Sache begännen. Er, Erasmus, habe 
sich aber nur auf eine kurze Auseinandersetzung über eine schon von 
vielen behandelte Sache eingelassen; er habe „nicht die Rolle eines Man- 
nes übernommen, der vom Katheder aus eine Schulklasse unterrichtet 
... 417? Er habe mit seiner Definition nur, wie Autoren das zu tun pfleg- 
ten und wie Luther es in den Assertiones auch selbst mache,!?? den Kern 
der Sache als das Ziel der Erörterung aufzeigen wollen.!*! 

Luther ist der Meinung, dass in Erasmus' Definition der Inhalt der 
Bezeichnung mit dem, was der Inhalt der bezeichneten Sache ist,!'? im 
Widerspruch stehe, weil der Begriff ‚frei‘ eine unbeschränkte Freiheit 
suggeriere, die es beim Menschen nicht geben kónne. Selbstverständlich, 
erwidert Erasmus, schreibe ich den Menschen nicht einen schlechthin 
freien Willen zu, aber ich verwende den Ausdruck, wie er sowohl bei den 
alten als bei den neueren Autoren verwendet wird. Wenn du dich bei mir 
beschwerst, soll du das auch bei Augustin tun. Wenn du es nur bei mir 
tust, ist das eine sophistische Verleumdung.!*? 

Luther hatte seinen Vorwurf, Erasmus Definition sei unklar, mit dem 
Hinweis auf eine bestehende juristische Regel unterstrichen: ,Eine 
dunkle Rede ist zuungunsten dessen auszulegen, der so gesprochen 
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hat*!*^ Erasmus zufolge soll diese Regel jedoch nur verhindern, dass 
jemand mit Vorbedacht und in voller Absicht dunkel spricht, um zu täu- 
schen. Er stellt der Regel des Rechts die Regel der Liebe entgegen: „Alles 
ist nach der besseren Seite auszulegen, und wer stárker und gelehrter ist, 
der dient der fremden Schwäche“. Nach Erasmus ist Luther weit von die- 
ser Regel entfernt, indem er mit Absicht sogar in klare Worte eine Dun- 
kelheit hineintrage.'*° Er beschließt seine Widerlegung mit den Worten: 
» Du siehst also, dass jene ganze Tragódie, die du aus der Definition her- 
vorgerufen hast, nichts anderes ist als eine große und schwere Rauch- 
wolke aus leeren Worten, und leere Spielereien von Gauklern, wenn man 
es fester ins Auge fasst“.!?° 

Auch an anderer Stelle wirft Erasmus Luther vor, dem Zusammen- 
hang der Argumente nicht gerecht zu werden. So erórtere Luther die von 
Erasmus behandelten Schriftzeugnisse, als habe er in jedem eine Defi- 
nition aufgestellt. Erasmus verdeutlicht demgegenüber, dass er, wenn er 
Schriftzeugnisse vorlege, die einander zu widersprechen schienen, und 
daraus theologische Folgerungen ziehe, oft das argumentum ex concessu 
verwende: „jene Folgerungen, die du so verwirfst, sind nicht die eines, 
der definiert, sondern argumentiert, nicht eines, der lehrt, sondern strei- 
tet, damit aus dem Zusammenstof der Zeugnisse und Auslegungen die 
Wahrheit aufleuchte. Und vielmehr mache ich vom Recht der Streiten- 
den Gebrauch, wenn ich manchmal das Unbillige fordere, um das Billige 
davonzutragen. Denn wer streitet, tut das háufig nicht um zu verkünden, 
was er selbst denkt, sondern um den Gegner zu umgarnen und zu Fall 
zu bringen. Daher verwendet er nicht selten falsche Annahmen, die aber 
vom Gegner zugegeben wurden, und daraus zieht er Schlüsse, die über 
die Wahrheit hinausgehen, damit sich der Gegner um so eher als besiegt 
erkennt ...“.1 


Widersprüchlichkeit 

Den Vorwurf, sich selbst dauernd zu widersprechen und wie Proteus 
fortwáhrend seine Gestalt zu verwandeln, erwidert Erasmus mit einer 
einfachen Verneinung: „obwohl du ein so großer Künstler bist, den Pro- 
teus zu fangen, dürftest du nicht imstande sein, auch nur eine einzige 
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Stelle anzuführen, in der ich mir untreu werde". Als Beispiel führt Eras- 
mus einen Abschnitt aus der Diatribe über das Verháltnis von Gnade 
und freier Wille an.!5? Auf Luthers Vorwurf, dass Erasmus sich hier in 
schroffe Widersprüche verwickele,'?? erwidert er, dass er an dieser Stelle 
überhaupt nicht seine eigene Meinung verkünde, sondern nur verschie- 
dene Meinungen anderer zusammenstelle. Dabei dreht er den Vorwurf, 
ein Proteus zu sein, um: „Hier ist also Proteus nicht gefasst, sondern du 
selbst spielst die Rolle des Proteus, aus dem Verlangen, mich zu verleum- 
den, indem du dich selbst nach Belieben verwandelst und auch mich bald 
zu dem, bald zu jenem machst, wie immer ich dir für die Pfeile deiner 
Verleumdung passend erscheine“.!?! Auch anhand des Themas „Dun- 
kelheit der Schrift" versucht Erasmus zu zeigen, wie Luther sich selbst 
in Widersprüche verstrickt. Obwohl Luther energisch die Klarheit der 
Schrift behaupte, kónne er es nicht vermeiden, zuzugeben, dass es in 
irgendeinem Sinn Dunkelheit in der Heiligen Schrift gebe. Obwohl er 
Erasmus gegenüber klare Regeln formuliere, um eine Bildrede vom ,ein- 
fachen und reinen und natürlichen Sinn der Worte“ zu unterscheiden, °? 
gebe es viele Beispiele in Luthers Schriften, in denen er selbst Aussa- 
gen der Schrift tropologisch deute und dabei seine eigenen Regeln über- 
trete.?? Weil Luther in dieser Hinsicht nicht wahr mache, was er verspre- 
che, kehre er in den Augen des Erasmus ,wie Proteus mit festen Fesseln 
gebunden, in die angeborene Gestalt zurück“. Auch in den persönli- 
chen Angriffen sieht Erasmus so viele Widersprüche, dass er ausruft: „Du 
nennst mich einen Proteus, das übertrifft jeglichen Proteus“? 

Was den Vorwurf, überall zwischen Scylla und Charybdis hindurch 
zu segeln betreffe, antwortet Erasmus, dass der nicht unglücklich segele, 
der zwischen zwei entgegengesetzten Übeln einen Kurs mitten hindurch 
einhalte.!?° Welche Kirche, so fragt er, meine Luther mit „Scylla“ und 
„Charybdis“? „An welchen Strand, in welchen Hafen rufst du mich? ... 


188 LB 10:1269 E; AS 4:315. 
LB 9:1222 F-1223 D. 
190 WA 18:667, 15-669, 36. 
LB 10:1328 F-1329 B; AS 4:637-639; vgl. LB 10:1257 E. 
WA 18:700, 31-34. 
LB 10:1391 E-1411 F (Hyperaspistes II); zur tropologischen Auslegung bei Erasmus 
und Luther s. Johannes Kunze, Erasmus und Luther. Der Einfluß des Erasmus auf die 
Kommentierung des Galaterbriefes und der Psalmen durch Luther 1519-1521 [Arbeiten 
zur historischen und systematischen Theologie 2] (Münster, 2000), S. 206-228. 

194 TB 10:1310 D; AS 4:537; vgl. 1309 B. 

195 LB 10:1255 B; AS 4:233; vgl. 1266 C. 

196 LB 10:1257 F-1258 A. 
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weil ihr so untereinander streitet, und ein jeder inzwischen den Geist 
Christi und das sicherste Verständnis der Heiligen Schrift für sich in 
Anspruch nimmt, wieso segle ich für dich noch zwischen Scylla und 
Charybdis“?1?7 


Unterscheidungen, sophistische Rhetorik 

Luthers Kritik an seinen begrifflichen Unterscheidungen begegnet Eras- 
mus teilweise mit dem Argument, dass Luther sie falsch wiedergebe, und 
teilweise, indem er darauf hinweist, dass er traditionelle Unterscheidun- 
gen aufnehme.!” 

Seinerseits wirft Erasmus Luther vor, eine Menge Unterscheidungen 
zu erdenken, die er nur als sophistisch bezeichnen kónne. So unter- 
scheide Luther, um seine These von der prinzipiellen Klarheit der Schrift 
behaupten zu kónnen, zwischen der Dunkelheit in Gott und der in der 
Schrift, ?? der Dunkelheit in Buchstaben und der in Sachverhalten;200 
zudem führe er eine doppelte Klarheit und eine doppelte Dunkelheit 
der Schrift ein, eine innere und eine äußere,?! ebenso wie ein doppeltes 
Urteil über die Geister, die geprüft werden sollten.*” Erasmus bezeich- 
net diese Unterscheidungen als sophistisch. „Wenn du diese Unterschei- 
dung treffen willst,“ so sagt er, „verstehe ich nicht, warum du erklärst, 
du wollest Rhetorik und Dialektik betreiben; treffender wäre es, wenn 
du gesagt háttest, du wollest Sophistik betreiben. Denn jene (Sophisten) 
pflegen durch Unterscheidungen zu entschlüpfen, was du um nichts sel- 
tener oder ehrfürchtiger tust als jene, sooft es dir einen Vorteil bietet^.?9? 

Einerseits weise Luther alles zurück, was aus den Schulen der Theo- 
logen, oder wie er sie nenne, der Sophisten, stamme, andererseits aber 
behandele er alles, sobald ihm das Erasmus gegenüber einen Vorteil 
bringe, nach Sophistenweise.?* Obwohl er behaupte, nur auf Grund der 
Schrift argumentieren zu wollen, ziehe er seinen Gegner „mitten in das 
Dornengestrüpp der Sophisten“. „Und so weist du die Hilfe jener Män- 


1? LB 10:1269 C; AS 4:311. 

198 LB 10:1324 C-D; 1325 A-E. 

199 LB 10:1264 E. 

200 LB 10:1263 B. 

201 LB 10:1265 B; LB 10:1299 B; vgl. Luther, WA 18:609, 4-14. 

202 LB 10:1299 B. 

203 LB 10:1264 F; AS 4:287. 

204 LB 10:1318 F; vgl. K.A. Meissinger, Erasmus von Rotterdam (Zürich, 1942), S. 279: 
»In seiner Polemik macht Luther einen reichen Gebrauch von logischen Spitzfindigkei- 
ten, die dem spátscholastischen Zeitgeschmack gemäß, aber uns Heutigen schwer erträg- 
lich sind. An vielen Stellen ist seine Beweisführung geradezu sophistisch". 


o 
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ner zurück, sooft es für dich vorteilhaft ist, so dass du uns eine andere, 
nicht weniger sophistische Sophistik entgegenhältst und neue Ritzen aus- 
findig machst, durch die du entkommen kannst. Denn wie viele Unter- 
scheidungen gibt es hier, die bewirken, dass du nirgends gepackt werden 
kannst"??? Erasmus führt dann eine Liste von nicht weniger als sieb- 
zehn Unterscheidungen, die er bei Luther gefunden hat, auf und erläu- 
tert: „Ich zähle das nicht auf, weil ich alle deine Unterscheidungen ver- 
werfen móchte, sondern weil du dir bei der Erklárung der Schrift her- 
ausnimmst, was du anderen nicht erlaubst, und die Unterscheidungen 
anderer auszupfeifen pflegst, während du willst, dass man die deinen für 
Orakel ansehe. Uns verschließt du jeden Ausweg, und willst, dass dir so 
viele Stollen offen bleiben"? 

Den Vorwurf des Sophismus, nicht nur der sophistischen Spitzfindig- 
keit und der sophistischen Argumentation,” sondern auch der sophis- 
tischen Schulweisheit und der sophistischen Theologie äußert Erasmus 
wiederholt gegen Luther: „Du nimmst dich selbst von der Schar und dem 
Anliegen der Sophisten aus, aber vergebens, da alle, die mit dir streiten, 
rufen, sie hátten es mit dem frechsten Sophisten zu tun; auch hast du die 
sophistische Theologie nicht beseitigt, sondern nur verändert“? 


SCHLUSS 


Obwohl Luther von sich behauptete, er sei „ein Laie der Rede“, hat er 
mit seiner Schrift nicht nur bewiesen, dass er über ein enormes rhe- 
torisches Arsenal verfügte, sondern auch, dass er in der rhetorischen 
Theorie zuhause war. Wáhrend Erasmus in der Diatribe die Debatte 
in der Tradition der antiken Dialektik als einen gemeinsamen Versuch 
zur Wahrheitsfindung betrachtete, und dementsprechend überwiegend 
rationale Überzeugungsmittel verwendete, griff Luther in seiner Ant- 
wort nach allen Mitteln der eristischen Rhetorik, die ihm zum Sieg in 
der Debatte verhelfen sollten. Für die Thematik der rhetorischen Kom- 
petenz gab Erasmus Diatribe nicht den geringsten Anlass. Luther führte 
dieses Thema, wie Erasmus richtig sah, nur ein in der Absicht, seinen 
Gegner als geistige und intellektuelle Autoritát vernichtend herabzu- 


205 LB 10:1318 F; AS 4:583. 

206 LB 10:1319 A-B; AS 4:585; vgl. 1335 A. 

207 LB 10:1272 A; 1273 A; 1273 D; 1275 D; 1293 B; 1296 F; 1306 F; 1320 B. 
208 LB 10:1277; AS 4:355; vgl. 1319 F. 
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setzen.” Luthers Behauptung, er sei nur „ein Laie de Rede“ war nichts 
anderes als ein Element dieser invektivischen Strategie. 

In seiner Verteidigungsschrift?? Hyperaspistes nahm Erasmus sich 
vor, sich nicht von Luthers Ton beeinflussen zu lassen. Er wollte sich aufs 
Neue „eher vom Rat der Vernunft als der Leidenschaften leiten lassen"?!! 
Er wollte zudem seine Leser glauben lassen, dass es ihn nicht viel Mühe 
gekostet habe, die Leidenschaften unter Kontrolle zu halten.?!? Indessen 
bekommt man als Leser den Eindruck, dass Erasmus’ Kampf mit den 
Leidenschaften doch nicht so leicht war, wie er vorgab. Viele Vorwürfe, 
namentlich dort, wo sie seine rhetorischen Fáhigkeiten und seine Gelehr- 
samkeit betreffen, kann er mit Ironie parieren,?? die Beschuldigungen 
des Epikurismus, der Gottlosigkeit und der Gotteslásterung haben ihn 
jedoch so tief getroffen, dass seine Feder ebenso sehr vom Pathos wie 
von der Vernunft geführt wurde. Das wird nicht nur rhetorisch sicht- 
bar in den vielen Wiederholungsfiguren,*'* den sarkastischen Bemer- 
kungen,” den parodistischen Darstellungen,”!® bis in der Verwendung 
derselben zweideutigen Redefigur, die er an Luther bemángelt,?" es wird 
auch sichtbar an den vielen negativen Urteilen über Luther. Moralisch 
wirft er ihm boshafte Absichten vor, Unlauterkeit des Herzens, Unauf- 
richtigkeit, Unverschámtheit und Eitelkeit,?!? psychisch erklärt er ihn für 
geisteskrank?'? und in geistlicher Hinsicht stellt er nicht nur den Geist- 
besitz, auf den Luther sich beruft, in Frage,” sondern er bezichtigt ihn 
auch der Gottlosigkeit und der Gotteslasterung.””! Er hat sich vorgenom- 
men, Luthers Verleumdungen nicht mit Gegenverleumdungen zu beant- 
worten. Mittels der Figur der Praeteritio schafft er sich jedoch die Móg- 
lichkeit, seinem Herzen Luft zu machen: „Hier wäre Gelegenheit gewe- 


209 Siehe oben 3.2.; vgl. auch LB 10:1484 D (Hyperaspistes II): „Ergo ut mihi detraheret 
auctoritatem, ipse scurrae personam sibi sumendam existimavit". 

210 Einerseits nennt Erasmus auch diese Schrift eine diatribe (so im Titel), andererseits 
spricht er von einer apologia (LB 10:1252 B). 

21 LB 10:1252 B; AS 4:215; vgl. 1249 A. 

212 LB 10:1252 B. 
Z.B. LB 10:1254 E-F; 1255 E; vgl. 1335 B. 
214 Z.B. LB 10:1260 D-E; LB 10:1261 E-F; 1280 A; 1284 E. 
Z.B. LB 10:1201; 1264 B; 1273 D. 
216 7, B. LB 10:1319 B-D; 1322 C-F. 
LB 10:1280 A-B: „Poteram hic alia multa commemorare, quae premo, tua prudentia 
fortasse divinat quid sentiam“. Vgl. WA 18:605, 23-24 (s. oben Anm. 155). 

218 Z.B. LB 10:1253 D; 1266 C; 1295 B; 1213 C-D; 1326 C; 1334 E. 

219 LB 10:1279 D; 1319 E; 1333 A. 

220 LB 10:1254 D; 1256 A; 1268 B-C; 1280 E; 1317 A. 

71 LB 10:1261 D; 1267 E; 1272 D; 1290 D; LB 10:1285 C; 1290 D; 1296 A. 
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sen, gegen dich zu toben, wenn ich die Frechheit deiner Feder nachah- 
men wollte ... Ich hátte auf Grund der Meinungen anderer klarmachen 
kónnen, was für ein Ungeheuer du im Herzen verbirgst, und nach wel- 
chem Geist deine Schriften uns riechen ...*?? Fast alle Vorwürfe, die 
Luther gegen Erasmus gerichtet hat, dreht Erasmus um. Über die eris- 
tische Rhetorik hatte Erasmus in der Diatribe geschrieben: „Was kommt 
bei Auseinandersetzungen dieser Art heraus, außer dass jeder vom ande- 
ren beschimpft hinweggeht“??* Der Verlauf der Debatte zwischen Luther 
und ihm hat die Wahrheit dieses Satzes bestátigt. 


72 LB 10:1261 A; AS 4:265. 
73 [B 9:1215 E; AS 4:7. 


« À L'INSTAR DES PROPHETES ...». 
LA RHÉTORIQUE AU SERVICE DE 
LA PROPHÉTIE DANS LE TZEPHANIAH 
EPITOMOGRAPHUS DE MARTIN BUCER (1528) 


ANNIE NOBLESSE-ROCHER 


Pendant la décennie 1527-1536, l'activité exégétique du Réformateur 
strasbourgeois Martin Bucer connut une grande fécondité. Cest ainsi 
quen 1527 furent édités le commentaire sur les évangiles synoptiques, 
les Enarrationum in evangelia Matthaei, Marci et Lucae libri duo,' celui 
sur l'épître aux Éphésiens, l'Epistola D. Pauli ad Ephesios? En 1528, parut 
la première édition de son Enarratio in evangelion Iohannis.’ Bucer rédi- 
gea, en cette méme année 1528, son commentaire sur Sophonie, le Tze- 
phaniah epitomographus.* Lannée 1529 vit la parution du commentaire 
important sur le psautier’ et, en 1536, celle de limposant commentaire 


! Martin Bucer, Enarrationum in evangelia Matthaei, Marci et Lucae libri duo. Loci 
communes syncerioris Theologiae supra centum, ad simplicem scripturarum fidem, citra 
ullius insectationem aut criminationem, excussi (Strasbourg, 1527). 

? Martin Bucer, Epistola D. Pauli ad Ephesios, qua rationem Christianismi breviter 
iuxta et locuplete, ut nulla brevius simul et locupletius explicat, versa paulo liberius, ne 
peregrini idiotismi rudiores scripturarum offenderent, bona tamen fide, sententiis Apostoli 
appensis (Strasbourg, 1527). 

? Martin Bucer, Enarratio in evangelion Iohannis, praefatio, summam Disputationis et 
reformationis Bern. Complectens (Strasbourg, 1528, pour l'editio princeps) ; Martin Bucer, 
Opera Latina, II, Enarratio in evangelion Iohannis (1528, 1530, 1536), éd. par Irena Backus 
(Leiden, 1988). 

^ A ce jour, l'editio princeps du Tzephaniah epitomographus (désormais citée: Tzepha- 
niah epitomographus), un petit in-octavo de 98 pages, est connue par neuf témoins qui, 
à lexception des deux déposés à Iéna et à Lünebourg, se trouvent tous dans les biblio- 
théques universitaires ou municipales des principales villes du Sud et du Sud-Ouest du 
Saint Empire Romain germanique au seizième siècle. En 1554, le Tzephaniah epitomo- 
graphus fut réédité par Robert Éstienne à Genéve et collationné avec le commentaire sur 
les Juges et celui sur les Psaumes (1529). Dans cette collection plus tardive, le Tzephaniah 
epitomographus semble avoir connu une diffusion géographique plus étendue, en parti- 
culier à l'aire rhénane. Il ne comporte pas de variantes significatives par rapport à l'édition 
de 1528. Mais il est précédé d'une lettre-dédicace à Georges d'Erbach qui, selon la pagina- 
tion, a dû se trouver aussi dans l'editio princeps, bien quelle n'apparaisse pas dans l'édition 
strasbourgeoise de 1528. 

5 Martin Bucer, Psalmorum libri quinque ad Hebraicam veritatem traducti, et summa 
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sur lépitre aux Romains. Lapport rhétorique de ces commentaires bucé- 
riens n'a pas encore suscité détudes systématiques. Il fut même longtemps 
sous-estimé par Johannes Müller qui, bien qu'ayant mis à jour les prin- 
cipes de l'herméneutique bucérienne, dés les années 1960, n'hésitait pas à 
affirmer que lon trouve chez Bucer dans son œuvre de commentaires des 
figures de langage au contraire de Melanchthon et aussi au contraire de la 
méthode humaniste des commentaires d'un Érasme, les débats à propos 
des questions de rhétorique ne jouent aucun róle pour Bucer dans son 
herméneutique.’ 


Nous tenterons ici d'infirmer, en partie, ce jugement, de montrer l'impor- 
tance centrale des figures de rhétorique dans le Tzephaniah epitomogra- 
phus et de cerner quelques uns de leurs enjeux herméneutiques. Mar- 
tin Bucer nourrit la méme affinité que les deux premières générations de 
Réformateurs à l'égard de la rhétorique. En effet, au cours des premières 
décennies du seizième siècle, celle-ci fut un des moyens d'expression de 
la nouvelle foi évangélique. Sous l'impulsion de Laurent Valla, de ses pré- 
faces aux Six Livres des Elegantiae? en particulier, mais aussi d'Érasme 
et de son Ecclesiastes, Philippe Melanchthon,? Martin Bucer,!° ou Jean 
Calvin!’ pensèrent à nouveaux frais une exégése qui considérait la fides 


fide, parique diligentia a Martino Bucero enarrati. Eiusdem commentarii In librum Iudi- 
cum, et In Sophoniam Prophetam (Strasbourg, 1529). 

6 Martin Bucer, Metaphrases et enarrationes perpetuae epistolarum D. Pauli Apostoli 
... Tomus primus. Continens metaphrasim et enarrationem in Epistolam ad Romanos, 
(Strasbourg, 1536, pour l'editio princeps). 

7 «Trotzdem sucht man bei ihm vergebens nach Erwágungen, mit denen er die ein- 
zelnen von ihm immer wieder in seinem Kommentarwerk beiläufig beobachteten Rede- 
figuren der Heiligen Schrift eingehender charakterisiert und kategorisiert. Im Gegensatz 
zu Melanchthon [...] und im Gegensatz auch zur humanistischen Auslegungsmethode 
eines Erasmus spielen die Erórterungen spezieller Fragen der Rhetorik für Bucers Her- 
meneutik keine Rolle»; voir Johannes Müller, Martin Bucers Hermeneutik (Gütersloh, 
1965), p. 103. 

* Olivier Millet, «Réforme protestante et rhétorique», dans Histoire de la rhétorique 
dans l'Europe moderne, 1450-1950, sous la direction de Marc Fumaroli (Paris, 1999), 
p. 267. Lorenzo Valla, Leon Battista Alberti, Pio II (Prosatori latini del Quattrocento), 
éd. par Eugenio Garin, (Turino, 1952; Milano, 1977), pp. 594-634. 

? Carl Joachim Classen, « Melanchthon’s Rhetorical Interpretation of Biblical and 
Non-Biblical Texts », dans Rhetorical Criticism of the New Testament, éd. par Carl Joachim 
Classen (Tübingen, 2000), pp. 99-177. 

10 Irena Backus, « Lérasmien, le non-érasmien et l'anti-érasmien dans le Commentaire 
sur lévangile de Jean de Martin Bucer », Positions Luthériennes 3 (2004), 299-319. 

!! Benoit Girardin, Rhétorique et théologique, Calvin. Le commentaire de lépitre aux 
Romains (Paris, 1979). 
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comme une persuasio. Le Tzephaniah epitomographus de Martin Bucer 
est à cet égard significatif: il met en ceuvre des catégories rhétoriques et 
sattache à l'analyse des tropes, car le Réformateur estimait que là rési- 
dait lexpression particuliére des prophétes, au premier rang desquels il 
place Sophonie: «Le prophéte jette leffroi avec une autorité d'autant plus 
imposante qu'il est le héraut du Seigneur en personne, tout en parole et 
menace, selon la coutume des prophétes qui, à l'instar des poétes, usent 
avec audace de nombreuses figures de langage; le prophète se sert d'une 
hyperbole, par laquelle il amplifie d'autant plus son sujet, y ajoutant aussi 
lénumération ».!? 

Bucer ne se réduit pas à un acteur de second róle dans le domaine rhé- 
torique, méme s'il fut parfois percu comme un simple logicien, adepte du 
syllogisme.'? Les premiers commentaires bucériens révèlent au contraire 
la formation rhétorique de leur auteur et sa prédilection pour les figures 
de style comme moyens exégétiques:'* ainsi le Tzephaniah epitomogra- 
phus, qui ne porte pas un titre gréco-latin sans raison, !* nemploie pas les 
tropes définis par l'Ecclesiastes (Liber IIT)!6 d’Erasme sans intention. 


12 «Quo graviore authoritate terreat uates, Dominum ipsum loquentem et minitantem 
inducit, moreque prophetarum, qui instar Poetarum, figuris plurimum audent, hyperbole 
utitur, tum quo rem magis amplificet, addit et distributionem»; Tzephaniah epitomogra- 
phus (voir n. 4), P 3", 2-6. 

13 «Chez Bucer, la rhétorique va se laisser aspirer et surdéterminer par la forme 
syllogistique », Benoît Girardin, Rhétorique et théologique (voir n. 11), p. 212. 

14 [rena Backus, «La théorie logique de Martin Bucer », Logique et théologie au XVI* 
siécle: aux sources de largumentation de Martin Bucer, Cahiers de Théologie et de Philoso- 
phie 5 (1980), 27-39. 

15 Le titre latin peut être traduit par «Commentateur concis sur le livre de Sophonie» 
et désigne curieusement l'auteur plutôt que le sujet de louvrage. Bucer a emprunté, 
semble-t-il, ce terme à Érasme. L'emploi est unique dans l'œuvre du Rotterdamois: il 
apparait dans son Ciceronianus, daté de mars 1528, soit six mois avant la parution du 
Tzephaniah epitomographus de Bucer (Opera omnia Desiderii Erasmi Roterodami. I- 
2, Ciceronianus, éd. par Jean-Claude Margolin et Pierre Mesnard (Amsterdam, 1971), 
p. 658, 13); voir René Hoven, Lexique de la Prose latine de la Renaissance (Leiden, 
1994), p. 126. « Epitomographus» désigne un auteur d'abrégé, ce qui ne correspond pas 
exactement à la définition quen donne Bucer lui-méme, qui évoque un écrit et non un 
auteur: « Au lecteur. Si quelqu'un désire que soient donnés tous les secrets oracles des 
prophètes en un bref résumé, qu'il lise ce bref Tzephaniah » : 

« Ad lectorem. 

Si cuncta quis desyderat 

Secreta uatum oracula 

Breui dari compendio 

Breuem hunc Zephaniah perlegat »; Tzephaniah epitimographus (voir n. 4), argumen- 
tum. 

16 Opera omnia Desiderii Erasmi Roterodami, V-5, Ecclesiastes III, éd. par Jacques 
Chomarat (Amsterdam, 1991), pp. 7-309. 
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Ceci dit, concevoir une ceuvre rhétorique nest pas la préoccupation 
premiére de Martin Bucer, qui élabore, par conviction, une rhétorique 
biblique. Celle-ci relève des catégories de la rhétorique classique, mais sen 
différencie par son inspiration et ses intentions, à la facon d'Augustin qui 
discernait dans la Bible une «alteram, quaedam eloquentiam »."” Le but 
de cette rhétorique biblique est de saisir comment la Vérité de la Parole 
divine se donne à lire dans des formes humaines, dans la Bible, comment 
elle sexprime sous des figures de langage et de style. Dans une perspective 
qui ne cesse jamais détre apologétique, il est vrai, elle tente dévaluer la 
nature exacte des figures de rhétorique présentes dans le texte biblique. 
Tel est l'un des objectifs de Martin Bucer lorsqu'il rédige, en 1528, son 
Tzephaniah epitomographus. 


LA PRÉFACE PROGRAMMATIQUE DU 
TZEPHANIAH EPITOMOGRAPHUS 


Bucer est persuadé de la puissance intrinséque de la Parole divine. Dans 
sa lettre adressée, le 4 septembre 1528, à Georges I** Schenck von Erbach 


` 


(1506-1569), seigneur de Furstenau, préface à son commentaire sur 
Sophonie, Bucer évoque les interprètes sacrés et leur éloquence particu- 
lière.!8 Le début de la lettre est tout entier consacré à l'Écriture et Bucer y 
livre sa méthode exégétique: 


Au Seigneur Georges d'Erbach de Furstenau, le jeune, célébre par la fa- 
mille, la piété et la science, Martin Bucer souhaite le bonheur. O trés 
généreux, proche et trés pieux Georges, en ce siécle qui est le nótre, la 
bienveillance du Pére céleste a fait briller dans les divines Écritures une 
lumière si grande quon ne puisse lestimer à sa valeur. Puisque donc ces 
Écritures mettent si bien devantles yeux la bonté de Dieu, l'avoir reconnue, 
en toute vérité, cest la vie éternelle; il convenait quelles soient d'abord 
objet d'étude pour tous ceux qui croient que Dieu existe, mais surtout 
pour ceux qui sont chargés d'instruire les autres, [quelles soient objet 
détudes] pour les connaitre plus familiérement, les apprécier, les scruter 
[...] Maintenant, ceux par qui les saints sont nourris et élevés en vue 
de cette vie bienheureuse autant que perpétuelle, ceux-là ne peuvent étre 
préparés que par les divins Livres.!? 


V (Euvres de saint Augustin, La Doctrine chrétienne, De doctrina Christiana, IV, VII, 
10 [Bibliothèque augustinienne 11.2] (Paris, 1997), pp. 334-335. 

18 Martin Bucer, Correspondance, III (1527-1529), éd. par Jean Rott et Christian 
Krieger, avec la collaboration de Matthieu Arnold et de Reinhold Friedrich (Leiden, 
1995), p. 190, 43-45 (désormais: BCor). 

1? « Genere, pietate et eruditione claro, nobilique Domino Schenck Georgio ab Erpach, 
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Bucer emploie la dichotomie paulinienne charnel/spirituel et exté- 
rieur/intérieur pour affirmer le caractére unique de l'Écriture: par elle 
seule l'Esprit saint enseigne extérieurement et intérieurement: 


Aucun autre livre nexiste qui enseigne la bonté et la volonté, et méme 
jusqu'à l'intime tendresse de Dieu, sans y mêler des produits de l'esprit 
humain. Ces excréments de la nature adhérent encore tellement aux saints 
qu'il est impossible que tout ce qui est, pour ainsi dire, transvasé à travers 
leurs esprits nentraine quelque souillure. En effet, seul l'Esprit saint a 
retenu pour lui le pouvoir de nous enseigner, aussi bien intérieurement 
quextérieurement; alors qu'il a donné à beaucoup le pouvoir denseigner 
de nombreuses choses remarquables.”° 


Cet enseignement de l'Esprit nest donné que dans le canon scripturaire: 


Dieu a réservé à ses seuls écrits canoniques ce privilége, sans aucun sau- 
poudrage d'erreur; loin de toute hallucination, ils exposent les actions 
divines, à partir desquelles on peut connaitre la puissance et la bonté de 
Dieu, en vue d'accroître avec certitude aussi bien la piété que le bonheur?! 


Ensuite, Bucer énonce sa méthode exégétique. Il dénonce d'abord les 
interprétations superflues qui obscurcissent l'Écriture, puis invite à é- 
claircir les figures de langage et les difficultés de la langue hébraique. 
Il faut, en d'autres termes, s'affranchir de l'interprétation allégorique, 
travailler le sens littéral, pour enfin contempler l'Écriture dans sa force 
dexpression: 


domino in Furstenau, iuniori, M. Bucerus, foelicitatem precatur. Maiorem quam digne 
quisquam possit existimare, lucem, in diuinis scripturis coelestis Patris benignitas hoc 
nostro saeculo, afflugere fecit, Georgi generosissime, iuxta et pientissime. Cum igitur 
Dei bonitatem, quam rite agnouisse uita est aeterna, plusquam luculenter illae ob oculos 
ponant, primum, omnium, qui Deum esse credunt, praecipue autem eorum, qui docendis 
alijs praefecti sunt, studium esse decebat, longe familiarissime habere illas cognitas, 
perpensas et excussas [...] Iam quibus ad hanc beatam iuxta et perpetem uitam sancti 
aluntur et uegetantur, non aliunde quam ex diuinis Biblijs parari possunt»; BCor 3: 189, 
1-10 et 14-16. 

20 «Propterea quod nulli alij libri extent, qui absque humani ingenij commentis, Dei 
bonitatem atque uoluntatem, eoque et germanam pietatem doceant. Adeo enim sanctis 
adhuc naturae feces adhaerent, ut haud possit non inquinamenti aliquid trahere, quicquid 
per eorum ingenia uelut transuasatur. Quo enim unus sibi docendi nos, tam externe, 
quam interne magisterium Spiritus Sanctus retineret, cum multis plurima et eximia 
docere dederit»; BCor 3: 189, 16-22. 

?! «Solis tamen canonicis suis ascriptis hoc praerogatiuae seruauit, ut absque ullius 
aspersione erroris, citra omnem hallucinationm, de diuinis operibus, ex quibus Dei et 
potentiam et bonitatem, ad certa cum pietatis, tum foelicitatis incrementa, cognoscere 
licet, disserant» ; BCor 3: 189, 22-26. 
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Assurément, ils doivent avoir honte, ceux à qui nous avons donné le nom 
de fils de Dieu, mais surtout ceux qui ont été établis pour étre comme 
des yeux pour les autres et des guides en vue de cette science qui méne 
à Dieu [...] que tant de choses, dans les livres du Vieil Instrument, n'aient 
pas encore été gratifiées de leur lumiére, ne soient pas encore sorties 
des ténébres des multiples interprétations, ni, une fois retiré le voile de 
la phrase et des tropes de la langue hébraique, clairement présentées 
à tous les croyants pour étre contemplées. On ne peut vraiment dire 
quelle grande gráce, de méme quelle grande énergie consiste à lire sans 
trouble l'enseignement de Dieu et les histoires des actions divines à partir 
des Livres saints eux-mémes; en effet, les interprétes sacrés ont aussi 
leur propre éloquence, ils ont aussi une force de parole peu commune, 
mais qui vient du ciel, et extrémement puissante pour ravir les esprits en 
Dieu. Cependant, le caractére étranger de la langue et le peu de soin des 
interprétes, aussi bien que les allégories intempestives des Anciens, ont 
malheureusement empéché, pendant de nombreux siécles, que les saints 
puissent pénétrer ce trésor sans prix de la philosophie céleste.? 


Pour Bucer, cette éloquence sacrée sexprime avec une force toute par- 
ticuliére dans la prophétie, dont le langage hyperbolique est la caracté- 
ristique;? hyperboles, énumérations, métalepses, synecdoques abondent 
dans le livre prophétique: loin de sen offusquer, Martin Bucer y voit non 
seulement le génie propre du langage de Sophonie, mais une adéquation 
intrinsèque entre la prophétie et la rhétorique. Lhyperbole conduit à une 
vue claire et distincte de l'Écriture, à la foi, au scopus. Elle est un moyen 
d'accéder au sens tropologique, cest-à-dire une facon efficace d'inscrire 
les préceptes divins dans les cœurs. 


22 «Pudere profecto debet, quicunque interfilios Dei nomen dedimus, maxime autem 
eos qui oculorum uice et duces ad istam Dei scientiam perueniendi alijs constituti sunt 
[...] tam multa adhuc in omnibus sacris ueteris instrumenti libris, praecipue autem pro- 
phetarum sua nondum esse luce donata, nondum e caligine uariarum interpretationum 
eruta, remotoque phraseos et troporum Ebrae linguae uelamento, contemplanda clare 
credentibus omnibus exposita. Dici profecto non potest, quantam gratiam, quantam item 
energiam habeat, Dei doctrinam et diuinorum operum historias ex ipsis sacris libris inof- 
fense legere. Est enim et sacris interpretibus sua eloquentia, est rara quaedam dicendi uir- 
tus, sed coelestis et ad rapiendum in Deum animos potentissima; tantum linguae peregri- 
nitas et interpretum incuria, tum ueterum intempestiuae allegoriae, multis iam saeculis 
misere obstiterunt, quominus ad hunc inestimabilem coelestis philosophiae thesaurum 
sancti penetrarent »; BCor 3: 189, 31-190, 47. 

3 Cette opinion était loin détre partagée par tous les acteurs évangéliques; cest ainsi 
que François Lambert, franciscain devenu luthérien, lui aussi auteur de commentaires 
sur les livres prophétiques s'insurge dans ses emplois des figures de rhétorique. Il nest pas 
exclu que Martin Bucer vise aussi cet adversaire, voir Francisci Lamberti, Commentarii de 
prophetia, eruditione et linguis deque litera et spiritu (Strasbourg, 1526). 
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LA STRUCTURE DU TZEPHANIAH EPITOMOGRAPHUS 


Le Tzephaniah epitomographus, malgré le néologisme de son titre, ne 
peut étre rattaché, d'un point de vue formel, aux commentaires éras- 
miens, structurés en sectiones, annotationes, observationes, comme l'est, 
par exemple, son commentaire johannique. Le commentaire sur Sopho- 
nie est, au contraire, une lectio continua à partir du texte du prophète. 
Bucer commente l'un après l'autre les versets des trois chapitres de Sopho- 
nie, et, dans chaque verset, il privilégie certains termes, qu'il explicite l'un 
aprés l'autre. 

A première lecture, cet epitomographus ressemble donc à la fois à une 
expositio, un commentaire de la sacra Pagina, avant le développement, au 
début du treiziéme siécle, du commentaire universitaire (sacra doctrina), 
sous forme de quaestiones et de divisiones. En un sens, ce commentaire 
reléve d'un genre mixte, à la fois monastique et scolaire. Bien qu'il ne 
possède pas, à proprement parler, de parties, le Tzephaniah epitomogra- 
phus est composé, outre la page de titre, d'un argumentum (un exposé 
du sujet) et d'un index alphabétique, énonçant non pas tant les points 
saillants du texte prophétique que les interprétations quen donne Bucer. 
Cet index est un catalogue des principaux points de doctrine abordés 
dans le Tzephaniah epitomographus. Ces vingt-quatre entrées de l'index 
peuvent étre réparties en cinq domaines dont nous donnons, ci-dessous, 
quelques exemples représentatifs : 


1. Linterprétation typologique et anagogique de Sophonie: l'Église du 
Christ participe des biens qui furent promis au peuple de Dieu dans 
les prophètes; le Règne de Dieu sur toute la terre; l'élection des saints. 

2. Interprétations littérales et tropologiques: «les iles des Gentils et 
ce quelles désignent»; «où est le mont Sion», «les notes de l'esprit 
denfance dans les saints des premiers temps». 

3. Principes rhétoriques: « Hyperboles et tropes sont fréquents dans 
l'Écriture ». 

4. Questions doctrinales: «le serment, œuvre de piété», «la vraie tolé- 
rance », «ce quest le péché», «les impies ne connaissent ni nignorent 
vraiment Dieu». 

5. Lenseignement pastoral: «la piété du peuple de Dieu a ses degrés », 
«le faste est la racine des maux», «le luxe des vêtements est détesté ». 


Cet index est suivi du texte du prophéte Sophonie, en entier et retra- 
duit par les soins de Bucer, puis de l'exposé du sujet du livre prophétique, 
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l'argumentum. Dans le Tzephaniah epitomographus, celui-ci est particu- 
liérement développé. Aprés une introduction qui rappelle la destruction 
programmée de Jérusalem en raison de l'impiété du peuple de Dieu, et 
l'envoi des prophétes pour précher le repentir, Bucer, procédant à une 
exégèse à la fois typologique et anagogique, évoque «léclat fulgurant du 
Royaume de Dieu» annoncé à la fin du livre de Sophonie. Puis il décrit 
plus en détail chacun des trois chapitres, avant de terminer son exposé du 
sujet par l'explication de la finale du livre: Sophonie est venu précher aux 
élus, d'où ces oracles lumineux et mémorables. L'argumentum, s'il décrit 
en sa partie centrale l'historia du livre prophétique, lencadre d'une inter- 
prétation typologique et anagogique: le livre de Sophonie est une prédi- 
cation faite aux élus de ce temps, c'est-à-dire aux saints fidèles à l'Évangile. 


LE CONTEXTE DE RÉDACTION DU 
TZEPHANIAH EPITOMOGRAPHUS. 


Comme dans son commentaire sur l'épître aux Éphésiens, Bucer s'adresse 
à plusieurs adversaires dans son commentaire sur le Livre de Sophonie, 
aux anabaptistes dela Confession de Schleitheim (1527), visés par le long 
développement sur «le pieux usage du serment», mais aussi à Martin 
Cellarius.” Le Tzephaniah epitomographus fut conçu comme un écrit de 
polémique, destiné à répondre, en partie, aux propositions de ce dernier ; 
il est probablement le second volet d'un diptyque, le premier étant celui 


4 Tzephaniah epitomographus (voir n. 4), P 6-8. 

> Martin Borrhaus (Cellarius) fut immatriculé à l'Université de Tübingen en 1512, 
il devint maître-ès-arts en 1515. Il y rencontra Philipp Melanchthon. Aprés un séjour à 
Ingolstadt au cours duquel il devint le familier de Johannes Eck, il rejoignit Wittenberg, 
oü il fut immatriculé à l'Université en 1522, et adhéra aux idées luthériennes. Il dut cepen- 
dant quitter rapidement la ville en raison de ses sympathies qualifiées d'anabaptistes, et 
d'amitiés issues du cercle de Thomas Münzer ; Cellarius adhéra alors aux thèses de Zwi- 
ckau, sopposant dés lors à la hiérarchie ecclésiastique, au pédobaptisme, à la conception 
d'une Église visible constituée de saints, sur cette terre. Au printemps 1526, Cellarius 
fut de retour à Wittenberg où il précha «la Nouvelle Jérusalem ». Aprés une entrevue 
orageuse avec Luther, Cellarius quitta Wittenberg pour Strasbourg. En 1526, il y logea 
chez Wolfgang Capiton. En décembre 1526, il tint, à la demande des prédicateurs stras- 
bourgeois, un colloque contre Hans Denck et sa conception du libre-arbitre. Il fit bonne 
impression aux Réformateurs strasbourgeois. Capiton écrivit, à son sujet, une préface lau- 
dative pour son De Operibus Dei. Voir Irena Backus, Martin Borrhaus (Cellarius) [Biblio- 
theca Dissidentium 2] (Baden-Baden, 1981). 
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sur lépitre aux Ephésiens qui visait théologiquement les théses de Hans 
Denck sur lecclésiologie et l'éthique. 

Le contexte de rédaction du Tzephaniah epitomographus est en effet 
complexe, car ces années 1527-1536, qui virentla parution des commen- 
taires bucériens, sont non seulement celles de l'élaboration et de la struc- 
turation de la théologie du Réformateur, mais elles furent aussi celles des 
débats avec les anabaptistae, puis des combats contre les communautés 
dissidentes." 

Entre 1524 et 1526, les controverses opposèrent surtout les Réforma- 
teurs strasbourgeois aux partisans de l'Église traditionnelle; de ce fait, 
certaines convergences de pensée existaient entre Bucer et les anabap- 
tistes comme l'importance de la vie morale, la discipline ecclésiastique 
et le róle du Saint-Esprit. Cependant, une divergence demeurait: celle 
du róle des autorités civiles.?? Pour Bucer, ceux qui dirigeaient la société 
devaient agir en accord avec la Loi divine; aux yeux du Réformateur le 
séparatisme des communautés anabaptistes apparaissait aussi condam- 
nable que dangereux. En 1526, Bucer modifia son point de vue après des 
débats houleux avec Michael Sattler, Hans Denck et Jacob Kautz. La dis- 
pute contre Hans Denck, en particulier, a marqué le Réformateur, qui 
assimile dés lors les anabaptistes à des dissidents séparatistes et à des 
hypocrites. 

La lettre du 13 aoüt 1527 de Bucer à Zwingli transcrit les points 
essentiels du débat qui eut lieu entre Hans Denck et le Réformateur 
strasbourgeois: 


Je voudrais que soit notés par toi [qui] écris au sujet des anabaptistes, les 
[propos] de Denck, qui, pour [les anabaptistes] nest plus ni moins qu'un 
pape: il revient sur le libre arbitre, il fait des péchés une croyance vide, 
cest-à-dire rien. Il enseigne que les hommes obtiennent par eux-mémes 
la justification [...] Il confesse seulement l'exemple de la vie du Christ 


2 Bernard Roussel, «Martin Bucer tourmenté par les «spiritualistes». Lexégése polé- 
mique de lépitre aux Éphésiens (1527)», dans Anabaptistes et dissidents au XVI* siécle. 
Colloque international d'histoire anabaptiste (1984) (Bibliotheca Dissidentium, Scripta et 
studia n°3, Baden-Baden/Bouxwiller, 1987), pp. 413-447. 

?/ Nous conservons le terme générique d’anabaptistae employé par Martin Bucer à 
Yendroit des différents courants spiritualistes, réellement anabaptistes, anti-trinitariens 
ou millénaristes. 

28 Matthieu Arnold, «Le rôle des autorités civiles dans la lutte contre les anabaptistes. 
La conception du magistrat de Strasbourg et celle de Martin Bucer », dans Religionspolitik 
in Deutschland, vor der Frühen Neuzeit bis zur Gegenwart. Martin Greschat zum 65. 
Geburtstag, éd. par Anselm Doering-Manteuffel et Kurt Nowark (Stuttgart, 1999), pp. 12- 


13. 
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[...] Pour lui, ce Verbe, cest, selon Deutéronome 30, [14]: «ce qui est 
proche dans ta bouche ». Il dit que cette loi est écrite dans les cœurs [2 Co 


3,2] 


Bucer envoie, en quelque sorte, de la documentation à son ami Zwingli. 
Il lui retrace quelques points de la doctrine de Denck,?? défendue mol- 
lement par celui-ci lors de leur dispute, le 22 novembre 1526: Denck ne 
confesse pas la justification par la foi seule, il défend l'idée d'un libre- 
arbitre humain et fait des péchés une opinio. Hans Denck rejetait la doc- 
trine de la prédestination et de lélection,?! et défendait, chez l'homme, 
une volonté libre, dans une tonalité mystico-tropologique, proche de la 
Gelassenheit des mystiques rhénans, faisant ainsi de lui un anabaptiste 
« spiritualiste ».?? Hans Denck avait aussi mis à profit son séjour à Stras- 
bourg pour développer une conception du salut universel qui ne pouvait 
quentrer en conflit avec la doctrine de l'élection de Bucer. La doctrine de 
'apocatastase d’Origene inspirait la position de Denck, non pas directe- 
ment, mais par la mystique allemande du quinzième siècle. 

Bucer fait allusion à ces références origénistes dans son Tzephaniah 
epitomographus: 


Distinction [de peine entreles réprouvés etles élus]. Enfin, ceux qui sont de 
cette sorte [les anabaptistes] vraiment péchent tous contre le Saint Esprit 
puisque ce péché, sur l'affirmation du Christ, ne peut jamais étre remis; 
jamais évidemment leur mal ne finira, quoiquen disent, au contraire, 
certains anabaptistes qui pensent à lenvers, sefforcant de ressusciter le 
dogme origénien [...]. C'est pourquoi le prophète a proposé le modèle des 
réprouvés dans les Phillistins, auxquels [en dehors de] la dévastation, rien 
de bon nest promis.? 


2 «De anabaptistis scribenti quam vellem et Denkiana, qui his modo papa est, tibi 
nota esse: reuehit liberum arb[itrium], peccata inanem facit opinionem, hoc est nihil. 
Iustificationem docet homines a se ipsis petere [...] Christi tantum vitae exemplum 
confitetur [...] Ei verbum illud est, de quo Moscheh 5 lib[ro] caplitulo] 30: «quod prope 
est in ore tuo», etc. Hanc legem esse dicit scriptam in penetralia cordis etc.» ; BCor 3: 71, 
12-20. 

30 Hans Denck, « Vom Gesetz Gottes», dans Clarence Bauman, The Spirituality Legacy 
of Hans Denck, Interpretation and Translation of Key-texts (Leiden, 1991), pp. 123-159 
et Hans Denck, Schriften, 3 vols., éd. par Georg Baring et Walter Fellmann (Gütersloh, 
1956). 

31 «Hi praedestinationis et electionis Dei certitudinem rident», BCor 3: 75, 80. Dans 
la méme lettre, Bucer, écrivant au duc Frédéric II, dénonce «les erreurs des anabaptistes » 
(note marginale), qui ne veulent ni prêter serment, ni porter les armes, ibid., pp. 75, 79. 

32 Günther List, Chiliastische Utopie (Munich, 1973), pp. 162-163. 

33 «Distinctio. Peccant siquidem qui huiusmodi sunt tandem in spiritum sanctum 
omnes: id cum nunquam, affirmante Christo, remitti possit, nunquam utique plaga 
eorum finietur quicquid quidam Anabaptistarum praepostere sapientes, et dogma Ori- 
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La stratégie de Bucer et des prédicateurs strasbourgeois sétait donc 
précisée: il convenait de mener des disputes publiques contre les ana- 
baptistes et de produire contre eux des écrits de réfutation. Le commen- 
taire sur Soph 3, 13 a donné loccasion à Bucer d'un excursus intitulé, par 
une note marginale: «Les anabaptistes [sont des] cathares». Les titres 
en manchette indiquent les principaux développements de lexcursus: 
«violence-hypocrisie », « Quest ce que pécher et faire le mal». 


Donc, pour répondre aux Juifs qui veulent prouver que le Christ nest 
pas encore venu, à partir du fait qu'ils ne voient pas encore ce qui reste 
d'Israél, qui nadmettent aucun mal, qui ne disent aucun mensonge, et 
de méme pour réfuter les catabaptistes qui disent que sont tels ceux qui 
appartiennent au Christ, et que n'appartiennent pas au Christ ceux qui ne 
sont pas tels, il faut observer qu'ici «faire et dire» sont pris pour «sefforcer 
de faire et de dire», de sorte que lorsqu' on dit: «ils ne feront pas le mal», 
cest la méme chose que de dire «ils sefforceront de ne pas faire le mal» et «il 
ne dira pas de mensonge» cest «il sefforcera de ne pas dire de mensonge», 
il pèche, cest-à-dire il sefforce de pécher.” 


Le Réformateur s'inquiéte du pouvoir de séduction des anabaptistes: « Je 
reconnais aussi librement que de nombreux innocents et chers fils de 
Dieu sont séduits par leur secte ».*° 

En effet, le Livre du prophète Sophonie, par ses images à tonalité hyper- 
bolique, risquait de susciter des interprétations millénaristes. Celles-ci 
avaient cours précisément à Strasbourg en 1527-1528. La correspon- 
dance de Martin Bucer en témoigne et traduit en effet sa vive préoccupa- 
tion face à l'influence de Martin Cellarius.’ Une lettre du 26 septembre 


genicum resuscitare onantes, contra garriant [...] Reproborum itaque imaginem Vates 
proposuit in Philisteis, quibus vastatis, nihil boni pollicetur»; Tzephaniah epitomogra- 
phus (voir n. 4), P 28", 14-21. Bucer assimile les réprouvés aux Phillistins en proie à la 
dévastation. Les élus sont, pour lui, le typus de ceux qui sont corrigés par le Seigneur et 
qui ne sont donc pas condamnés à perpétuité, ibid., f? 28", 21-22. 

3 «Ut ergo sit et iudaeis quod respondeamus, hinc Christum nondum uenisse, uolen- 
tibus euincere, quod eas Israelis reliquias, quae nullam admittant prauitatem, nullum 
loquantur mendacium, non dum uideant, et sit item, quo refutentur Catabaptistae, qui 
contendunt modo tales esse, quicunque Christi sunt, nec Christi esse, qui tales non sint 
observandum, facere hic et loqui, pro studio faciendi et loquendi accipi, ut quod ait: non 
facient prauitatem, idem sit, ac si dixisset, studebit, ne faciat prauitatem, et non loquetur 
mendacium, id quod studebit, ne quid mentiatur, facit peccatum, id est, peccato studet », 
ibid., f? 76", 6-16. 

35 Ibid., P 76", 26-27. 

36 Voir ci-dessus n. 25. 
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1528, envoyée à Huldreych Zwingli, peu aprés la parution du Tzephaniah 
epitmograhus, l'atteste :? 


Gráce et paix. [...] Je tenvoie en retour Tzephaniah, commenté à ma 
facon. Un peu avant la fin, jai traité de l'accomplissement des promesses 
prophétiques: je voudrais que tu te le fasses lire par un frére et que tu 
men écrives ton avis. On semble sopposer totalement à l'analogie de la foi, 
ces choses que Cellarius a écrites sur la venue intermédiaire du Christ et 
le bonheur terrestre de l'Église, qui se produiront avant la toute dernière 
apparition du Christ, et on regrette que Capiton les approuve tellement. 
Mais il plait au Seigneur que nous aimions aussi les fréres qui pensent 
autrement. Oui, comme toujours, une véritable amitié dans le Seigneur 
nous tient et nous garde en accord, méme si lui [Capiton] approuve ce que 
je ne puis approuver, de méme que lui, au contraire, ne peut approuver 
toutes mes positions. L'hypocrisie de Cellarius et des anabaptistes nous a 


fait assez de mal chez cet homme [...].?? 


La question de la «vraie prophétie» et des faux prophétes agitaient les 
esprits et lon vit surgir une série de commentaires sur les livres pro- 
phétiques: commentaires sur Osée de Capiton,” sur Esaie et Ézéchiel 
d’Oecolampade.* À qui Dieu parlait-il désormais, à qui insufflait-il son 
Esprit? La révélation intérieure suffisait-elle à définir le prophéte? La 
Parole de Dieu était-elle la seule norme et devait-elle devenir le nouveau 
« Pape» de papier? D'autres thémes, théologiques, étaient abordés dans 
ces commentaires vétérotestamentaires (témoins des débats virulents qui 
agitaient les villes rhénanes), comme la prédestination, lélection, le libre 
arbitre, l'interprétation de l'Écriture. 


Y BCor 3: 204-205. 

38 «Gratia et pax [...] Mitto vicissim tibi « Tzephaniah» a me vtcunque explanatum. 
Non procul a fine de impletione propheticarum promissionum tractaui: id velim fratrem 
aliquem faceres tibi legere et de eo tuum mihi iudicium scriberes. Omnino fidei analogiae 
aduersari videtur, quae de medio Christi aduentu et de terrena Ecclesiae felicitate ante 
aparitionem (sic) Domini nouissimam futura cellarius scripsit, doletque ea adeo capitoni 
probari. Sed placet Domino, vt et dissentientes fratres amemus. Probe, vt semper, inter 
nos conuenit, et constat vera in Domino amicitia, etsi probet ille, quae probare ego 
nequeo, vti contra ille mea non potest probare omnia. Satis nocuit nobis Cellarij et 
anabaptistarum in hoc viro hypocrisis» ; BCor 3: 204, 1-205, 26. 

3 Wolfgang F. Capiton, In Hoseam prophetam V.F. Capitonis commentarius: ex quo 
peculiaria prophetis & hactenus fortassis nusquam sic tractata, si uersam pagellam et 
indicem percurris cognoscere potes (Strasbourg, 1528). 

40 Oecolampade, In Iesaiam Prophetam Hypomnematon, hoc est, Commentariorum, 
Ioannis Oecolampadii Libri VI (Bâle, 1525 ; Strasbourg, 1534). 
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Ainsi, en 1528, parait le commentaire sur Osée de Capiton; celui-ci 
y reprend certaines idées de Cellarius (comme la prédestination, mais il 
refuse son anti-pédobaptisme); avec une sensibilité proche de la devotio 
moderna, Capiton évoque, sous lobéissance du prophéte, la puissance 
intérieure dela Parole divine, non sans accents eschatologiques à certains 
endroits; la prophétie est pour lui une Gelassenheit, une réception passive 
de la Parole, intérieurement; mais cest Capiton l'hébraisant, lecteur de 
Rashi et de Maimonide, qui rappelle d'abord la dureté de cette Parole 
divine qui inspire le prophète, puis décrit l'échelle intérieure, à quatre 
degrés, de la prophétie; nous proposons ici une traduction du prologue: 


LEcriture doit être vénérée, mais ne doit pas être tenue pour une idole. 
Il faut remarquer que cest le terme dbr quon lit et non "mr, cest-à-dire 
locution et non parole. Car, selon Rabbi Salomon [Rashi], à propos de 
Nombres 12 [1], la racine dbr, à la fois substantif et verbe, que les LXX 
rendent par logos [parole] et lalein [parler], est un terme [usité] par celui 
qui sexprime durement et partout signifie, soit une chose, soit un discours 
difficiles. Ainsi Myriam et Aaron, la sceur et le frére de Moise, parlérent 
(durement) contre lui [Nombres 12, 1]. Alors que la racine "mr, substantif 
et verbe, que les LXX traduisent par réma [verbe] et eipein [dire], résonne 
amicalement, gracieusement, aimablement [...] Pourquoi les hommes 
de Dieu se dérobent-ils parfois à la charge de prophétiser? Pourquoi 
le prophète na-t-il rien dit sur une chose aussi absurde? Un argument 
fut celui de Moise, qui, envoyé au commencement au nouveau peuple, 
évoqua l'embarras de sa langue [Exode 4, 10-11]. Un autre fut celui d'Ésaie 
[6,5], quand il eut une très éclatante et admirable vision. Un autre fut 
celui de Jérémie [1, 6], qui se détourna prétextant sa jeunesse. Car tous 
ces prophétes ne connaissaient pas la sentence certaine de Dieu et ils 
considéraient davantage leur indignité plutót que sa puissance. Il en fut 
autrement pour notre prophéte [Osée 1, 1], qui entendait en lui-méme 
Dieu lui parler avec familiarité, et il était ravi par la force de cette parole trés 
certaine, au point d'accomplir promptement la volonté divine qu'il venait 
de connaître, sans considération pour lui-même [...] Les quatre degrés de 
prophétie. Le premier degré est lorsqu'un ange parle par un songe ou par 
une vision comme en Genése 28 [10-12]. Le deuxiéme degré est lorsque 
lange lui-même parle, et le mode nest pas exprimé, comme en Genèse 35 
[1]. Dieu dit: Léve-toi, monte à Bethel. Car le nom d'Elohim est pris pour 
l'ange qui représente la personne de Dieu. Le troisiéme mode est lorsque 
Dieu parle dans une vision ou un songe par un ange, cest-à-dire lorsquà 
lange est apposé le tétragramme YHWH, comme en Genèse 22 [11]. Le 
quatriéme degré est quand on rapporte que Dieu a parlé, sans ajouter si 
cest par un ange, par une vision, par un songe, comme au méme endroit 
[Genèse 22, 15-16]: Le Seigneur dit: Je l'ai juré par moi-même. 


Le Tzephaniah epitomographus aborde lui aussi la question de la prophé- 
tie, celle de la définition juste du prophéte et de sa notoriété par généa- 
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logie;*! il ouvre en particulier la perspective d'une prophétie comprise 
comme rapt spirituel; pour Martin Bucer, ce rapt mystique seffectue à 
travers le temps; le surgissement de prophètes apocalyptiques inconnus 
ne correspondait en rien pour lui à l'authentique prophétie vétérotesta- 
mentaire. Cest précisément au moyen d'une exégèse typologique et de 
figures de rhétorique quele Réformateur élabore sa conception de la pro- 
phétie authentique. 


LA TYPOLOGIE, PRINCIPE EXÉGÉTIQUE 
ORGANISATEUR DU TZEPHANIAH EPITOMOGRAPHUS 


Dans ses Enarrationes perpetuae in sacra quatuor evangelia, Martin Bucer 
définit d'une manière trés claire la relation qui unit, selon lui, l'Ancien et 
le Nouveau Testament: 

« [LAncien et le Nouveau Testaments] sont (égaux) en substance, car 
Dieu s'y révèle de la méme façon dans les deux, de telle sorte assurément 
que, par sa bonté, il est notre Dieu, et nous, par la foi, nous sommes son 
peuple ».* Le lien qui unit l'Ancien et le Nouveau Testament est le Christ, 
but et espérance des prophéties vétérotestamentaires: « Cest au sujet du 
Christ que Moise et les prophètes écrivirent ».* 

Ces deux citations suffiront à convaincre que la typologie est une ques- 
tion centrale pour Martin Bucer. Comme l'avait remarqué, à juste titre, 
Johannes Müller, la typologie est au centre méme de sa réflexion her- 
méneutique sur l'Ancien Testament et fondée sur une conception de la 
Révélation universelle de Dieu et de lélection divine; il est indéniable 
que la typologie est particuliérement présente dans la réflexion exégé- 
tique et herméneutique dans ces années 1527-1530. Dans son In evan- 
gelion Matthaei, dont la premiére édition parut en 1527, avant détre 


^! Nous réservons à l'introduction de l'édition critique du Tzephaniah epitomographus, 
que nous préparons, la question des sources de la prophétie selon Martin Bucer, dont 
l'une est certainement le traité De la prophétie de Thomas d'Aquin (ST 2a-ae, q. 170- 
178), le prologue au commentaire sur Nahum de Jéróme, et, bien sür en premier lieu, au 
commentaire de ce dernier sur Sophonie, que Bucer cite explicitement et dont il discute 
les choix de traduction. 

#2 «[Testamentum vetus et novum] in substantia est, quia eodem in utroque Deus 
spectat, nimirum ut ipse sit per suam bonitatem Deus noster et nos eius per fidem 
populus», Enarrationes perpetuae in sacra quatuor evangelia (Strasbourg, 1530), f? 48. 

# «De Christo Mose et prophetae scripserunt», Bericht auss der heiligen geschrift 
(Strasbourg, 1534), f 2. 
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collationnée avec lévangile johannique et les autres synoptiques en 1530, 
Bucer évoquait déjà la nécessité de consacrer un livre aux oracles vétéro- 
testamentaires et à leur interprétation christologique: 


De nombreux ou trés éclairants oracles furent écrits à propos du Christ 
dans Moise, les Prophétes et les Psaumes, chacun deux nécessiterait un 
livre particulier pour les recenser et les commenter.* 


LAncien Testament ne peut se lire, selon cette préface à l'évangile mat- 
théen, quà la lumiére du Nouveau, principe méme de la typologie, dont 
lexpression évangélique, le modèle interprétatif, est l'épisode des pèlerins 
d'Emmaüs (Luc 24, 13-35). Mais, en ces années-là, Bucer avait surtout 
en projet un petit traité plus systématique encore sur la typologie. En mai 
1528, Bucer écrit en effet à Guillaume Farel et lui présente son projet: 


Je pense quon ta envoyé mon Jean, dans lequel jai débattu du baptême 
[...] tu y liras une disputatio sur les figures et les commentaires typolo- 
giques, et tu mécriras ce que tu penses à leur propos.** 


Le fonds documentaire de cet ouvrage inachevé transparait dans le travail 
délaboration de l'Enarratio in evangelion Iohannis. En effet, des trois 
étapes de rédaction de ce commentaire, conçues respectivement en 1528, 
en 1530, et en 1536, Irena Backus a pu déduire, en étudiant les additions 
et omissions successives, que Bucer tenta décrire, en 1528, une œuvre 
séparée sur la signification des types et des figures de l'Ancien et du 
Nouveau Testament.“ 

Sans étre définie de facon aussi systématique que dans son commen- 
taire johannique, la typologie nen occupe pas moins une place centrale 
dans le commentaire sur Sophonie: celle de principe organisateur. Dès les 
premières lignes de son commentaire, le Réformateur lénonce comme 
la clef de compréhension de son exégèse. En commentant Soph 1, 1: 
« Parole du Seigneur qui fut adressée à Sophonie », Bucer, aprés avoir rap- 
pelé l'importance centrale de la Parole de Dieu, établit le rapport entre les 
prophéties prononcées par Sophonie et ses lecteurs: 


^! «Multa aut apertissima oracula in Mose, Prophetis et Psalmis de Christo scripta 
sunt, quae singula enumerare et enarrare proprium librum requireret»; In Evangelion 
Matthaei (Strasbourg, 1530), f 202". 

^ «Johannem meum tibi puto allatum, in quo de baptismo disputavi [...] Diputatio- 
nem item de figuris et typicis expositionibus legas, et judicium tuum de ea scribas» ; BCor 
3:142. 

46 Annie Noblesse-Rocher, « Un traité dexégése typologique dans le Commentaire sur 
lévangile de Jean 3,14 de Martin Bucer », Positions Luthériennes 52/3 (2004), 319-339. 
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En réalité, quelque soit ce discours, quels que soient aussi ceux à qui il fut 
adressé en premier par le prophéte, de méme qu'il ne nous est pas parvenu 
sans une bonté particulière de Dieu, de méme pour nous également— pesé 
et considéré dans une pieuse recherche—il nous apportera une récolte 
non méprisable. En effet, tout ce qui est sacré a été écrit pour notre 
enseignement (Romains 15), et tout ce qui est arrivé au peuple ancien est 
l'image dans laquelle doivent étre contemplés les actes et les jugements 
de Dieu, aussi bien ceux exprimés envers les bons quenvers les impies 
(1 Corinthiens 10). C'est pourquoi, il ne pourra pas se faire que, si on 
le souhaite avec fruit, nous ne puissions examiner et apprécier en détail 
méme ces choses que ce prophéte du Seigneur, instruit divinement, a 
annoncées aux Juifs, poussés jadis en exil à Babylone, en raison de leur 
impiété. Cela doit aussi nous amener jusqu'à ceci, à savoir que notre 
situation ne différe pas de celle de la nation juive, lorsquelle entendit 
ces paroles proférées par le Prophéte. Nous aussi, en effet, nous avons 
été regardés jadis comme le Peuple de Dieu, et nous avons entendu rien 
moins que sa Voix, nous avons espéré en quiconque plutót quen lui. 
Par l'innocence et la bienfaisance envers le prochain, nous aurions dü 
l'honorer, mais aprés avoir rejeté cela en arriére, en décorant des bois et des 
pierres, en faisant souffrir le corps sans raison, en proférant une multitude 
de mots et de chants sans y penser, en admirant ou en mettant en ceuvre 
une pompe déplacée pour la table du Seigneur, et en nous adonnant à 
d'autres pratiques plus pharisaiques que chrétiennes par lesquelles nous 
avons travaillé à le mériter.“ 


Pour Bucer, la parole adressée au prophéte Sophonie lest adressée aussi 
aux lecteurs de son commentaire. Il existe donc une continuité dans la 
transmission des prophéties. Cette continuité est mise en évidence par 
l'exégèse typologique, dont Romains 15 et, dans une moindre mesure, 1 


#7 «Qualiscunque siquidem hic sermo sit, qualescunque et ad quos per uatem primum 
habitus est, ut non sine singulari Dei dignatione ad nos usque peruenit, ita nobis quoque 
non contemnendam frugem adferet, pia curiositate perpensus et obseruatus. Omnia et 
enim sacra, propter nostram doctrinam scripta sunt —Rom 15—et quid Veteri populo 
accedit, typus est, in quo opera et iudicia Dei, tam erga pios qua impios deliniata, 
consyderari debent—1Co 10—Non poterit igitur fieri, quin optando cum fructum, 
etiam haec, quae exigendis iam exilium Babylonicum, ob suam impietatem, Iudaeis, 
propheta hic Domini diuinitus infructus praedicauit, excusserimus, et sigillatim omnia 
expenderimus. Huc debet nos inuitare et illud, quod res nostra in rebus gentis Iudicae, 
cum ista a uate hoc audirent, haud dissimiles sunt. Et nos enim populus Dei habiti pridem 
sumus, nihil minus autem quam Vocem eius audiuimus, in quaeuis potius quam ipsum 
sperauimus. Innocentia atque beneficentia in proximos, colere eum debueramus, his 
autem posthabitis, ornando ligna et lapides, corpus sine caussa affligendo, absque mente 
multum uerborum et cantionum sundendo, praeposteram mensae Domini pompam 
uel suspiciendo uel exercendo, ac aliis Pharisaicis magis quam Christianis operibus 
incumbendo, demeri ipsum laborauimus » ; Tzephaniah Epitomographus (voir n. 4), £ 1", 
5-1", 12. 


LA RHÉTORIQUE DANS LE TZEPHANIAH EPITOMOGRAPHUS 251 


Corinthiens 10, 11, sont les deux textes de références, des textes différents 
de celui retenu dans le commentaire johannique (Galates 4, 24). Bucer 
renouvelle donc ici sa réflexion typologique, à moins qu'il nela poursuive 
et que ce passage ait fait partie, dans son esprit, du traité typologique qu'il 
envisageait de rédiger. Le texte de Romains 15, 4: «Or, tout ce qui a été 
dit jadis le fut pour notre instruction, afin que, par la persévérance et 
la consolation apportées par les Écritures, nous possédions l'espérance », 
que Bucer cite presque littéralement, livre sa conception des rapports 
entre Ancien et Nouveau Testament. LAncien Testament a été écrit, dans 
sa totalité, avec une finalité: éduquer le Nouveau Peuple (cest-à-dire les 
élus; pour Bucer, le Vetus populus était le peuple juif) à lespérance, au 
moyen de la persévérance et de la consolation. Tout l'Ancien Testament, 
et toutes les prophéties de Sophonie, ont donc un but pédagogique qui 
suppose une adhésion active chez le croyant, la persévérance et un enga- 
gement de la part de Dieu, la consolation. 


Type et allégorie 


Bucer, dans le commentaire de Soph 3, 1 considére comme synonymes 
typus et allegoria: « Malheur à [cette ville] injuste et contaminée [...] 
Jérusalem [...] cette cité de Dieu».*® Cette contamination, commente 
Bucer, tient au fait que le peuple sest sali en adoptant les coutumes des 
Gentils, et il poursuit: 
Le Seigneur exposa une profanation et une contamination de ce genre-ci, 
[celle de] de ce peuple, en Jérémie 3, sous le type de la femme qui, ayant 
été répudiée par son mari, suivit de nombreux amants, et, de ce fait, fut 
contaminée, de telle sorte quelle fut indigne détre recueillie à nouveau par 
son mari. En Ezéchiel 16, [le Seigneur] employa cette méme allégorie, plus 
longuement et de façon plus éclairante.? 


Le type met en relation deux personnages, l'un de l'Ancien Testament et 
l'autre du Nouveau Testament. Lallégorie définit le mysterium, sens spiri- 
tuel recouvrant tout le sens transposé, figuré, support de l'interprétation. 
Bucer, en amalgamant type et allégorie, ne semble pas aussi réticent à pro- 
pos de lallégorie que dans l'Enarratio in evangelion Iohannis: il semble 
négliger l'allégorie, loublier, lui préférant le typus et, comme nous le 
verrons, les déclinaisons du principe métaphorique et métonymique, la 
synecdoque, la métalepse, l'hypotypose et l'hyperbole. 


^5 «Vae inquinatae et contaminae. [...] Ieruchalaim [...] haec civitas Dei»; ibid., f" 
46', 19-21. 
4 Ibid., f? 46", 26. 
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Dans un long excursus, Bucer précise ce quest la typologie prophétique, 
en d'autres termes la place du prophéte dans le Régne de Dieu: 


Et chacun adressera à [Dieu] des priéres à partir de son lieu. Cette traversée 
dans le temps est prophétique, par laquelle le prophéte prolonge son 
discours bien au-delà du temps du massacre des Moabites, qui fut l'oeuvre 
de Nabuchodonosor. Mais ainsi quont coutume de faire les prophétes: 
ils sont les hérauts de la colére, encore bien plus de la bienveillance de 
Dieu, qui se produisit précisément par le Christ aprés sa glorification, aussi 
pleinement pour les élus par toute la terre quelle peut, bien sür, se produire 
en ce monde. Chacun des prophètes est pareillement ravi par l'Esprit pour 
prédire la félicité de ce Royaume.*? 


Prophetia et pietas 


La fonction prophétique est une fonction spirituelle: il sagit d'une tra- 
versée dans le temps, à travers le Royaume du Christ glorifié, une expé- 
rience extatique (rapiuntur) suscitée par l'Esprit. Poursuivant sa réflexion 
sur le nom du prophéte Bucer insiste sur la transmission de la qualité 
prophétique, de la piété. Cette piété qui qualifie le prophète est indépen- 
dante de la personne: Bucer applique ici au service de la Parolela concep- 
tion augustinienne du sacrement valide, indépendamment de la qualité 
du ministre, tout en rappelant pastoralement la recommandation pauli- 
nienne sur la moralité des évêques. Comme le prophète l'a reçue de ses 
ancétres, il la transmet aux saints, les élus d'aujourd'hui: 


Que le père, l'aieul, le bisaïeul et le trisaïeul du Prophète soient mentionnés 
nommément, cela indique, certes, sa noblesse, non pas cette noblesse pro- 
fane, comme je l'aurais cru, ce que rien ne justifie dans les Écritures, mais 
[une noblesse] sainte. Les Hébreux pensent que si, parfois, les ancétres des 
prophètes sont nommés, cest queux-mémes furent prophètes. Qu'il soit 
permis de l'affirmer, je noserais pas [le dire] ; cependant, je serais aisément 
persuadé que tous ceux quon célèbre de telle facon furent d'une remar- 
quable piété. En effet, je crois que, par le fait que leurs noms étaient men- 
tionnés par écrit, l'autorité du prophéte était d'un plus grand poids, lui qui 
avait déjà acquis une piété pour ainsi dire héréditaire. Et, en vérité par le 
nom, notre prophète ne le cède à aucun des prophètes. Mais quoique la 
personne du ministre soit considérée en vain, puisqu'il sagit dannoncer la 


°° «Et supplicabunt ei quisque de loco suo. Haec traiecto est Prophetica, qua uates 
sermonem longe ultra tempus excidij Moabitarum, quod per Nebucad Netzar factum 
est, procedit. Sed sic solent omnes Prophetae, praecones sunt, ut irae ea multo amplius 
benignitatis Dei, quae cum per CHRISTUM post glorificationem eius, tam cumulate 
electis, per universum orbem contigit, quam potest quidem ea c[...]gere in hoc saeculo, 
singuli identitem spiritu ad praedicendam regni huius felicitatem, rapiuntur»; ibid., f? 
36", 19-27. 
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Parole de Dieu, si quelque chose est accompagné d'un mot de recomman- 
dation elle est acceptée d'autant plus rapidement comme Parole de Dieu, 
si le ministre est lui-méme agréé avec un nom qui respire la piété. Et ceci 
futla raison principale pour laquelle Paul requérait, avec tant d'insistance, 
que l'évêque fût irréprochable sous tous rapports, et que non seulement lui, 
mais les siens aussi fussent irréprochables, et enfin, qu'il füt examiné par 
des étrangers.?! 


La tâche du prophète est de transmettre la Parole. Bucer rappelle trois 
définitions du discours divin tel que lont recu les prophétes: Parole, 
vision et fardeau. Fardeau et vision (onus et visio) appartiennent au 
lexique prophétique; ces termes sont associés également en Isaie 22, 
i dans la Vulgate et désigne la Parole divine adressée au prophéte: 
«Fardeau de la vallée de la Vision». En Malachie 1, 1, onus, introduit 
le livre du prophète: « Fardeau de la Parole du Seigneur vers Israël dans 
la main de Malachie». Bucer rappelle que ces termes ont fait l'objet de 
débat, mais il se refuse à choisir l'un des termes, car tous trois lui semblent 
justifiés. L'important pour le Réformateur strasbourgeois est l'inspiration 
par l'Esprit divin du Prophète, selon une révélation secrète et certaine: 


Concernant la raison pour laquelle le discours de Dieu fut adressé au 
prophète, et de méme concernant la diversité des vocables, qu'il soit appelé 
tantót vision, tantót parole, tantót fardeau, d'autres [en] ont beaucoup 
débattu. Pour moi, il suffit que les prophétes, mus et inspirés par l'Esprit 
saint, comme dit Pierre, aient prononcé et écrit leurs oracles d'aprés une 
révélation secrète bien sûr, mais certaine de Dieu: il sensuit qu'ils les 
nommèrent à bon droit Vision, et non moins justement Parole de Dieu 
adressée à eux, parce qu'ils navaient rien accueilli qui ne soit de l'Esprit de 
Dieu lui-même. De la méme façon, ils les ont appelés Fardeau de manière 
appropriée, lorsqu'ils ont prédit la colère de Dieu pénible et pesante.?? 


5! «Quod Prophetae pater, auus, proauus, et abauus nominatim memorantur, eius 
utique nobilitatem neque prophanam illam, ut credidedrim, quod huius in Scripturis 
nulla ratio habeatur, sed sanctam indicat. Ebraei putant si quando prophetarum aiores 
nominentur, et eos prophetas fuisse. Id licet affirmare non ausim, facile tamen persuador 
pietate fuisse insignes, quicunque ita celebrantur. Nam in hoc adscripta eorum nomina 
puto, ut uatis grauiore esset autoritas, qui uelut hereditariam iam pietatem obtineret. 
Et hoc quidem nomine nemini prophetarum noster secundus est. Quanquam autem 
inconsulto ministri persona, dum constat uerbum Dei annunciari, consyderatur, nonnihil 
tamen commendationis uerbo, quo citius, ut Dei uerbum recipiatur, conciliat, si minister 
sit pietatis nomine suspiciendus. Atque haec potissimum Paulo causa fuit, cur tam anxie 
requireret Episcopum modis omnibus inculpatum, et qui non sua solum, sed et suorum 
culpa uacaret, denique exteris quoque probaretur » ; ibid., f? 2", 11-2", 1. 

? «De ratione, qua sermo Domini ad prophetas factus est, item de diuersitate appel- 
lationis, quod nunc Visio, nunc Verbum, nunc Onus dicitur, multa alij disputarunt. Satis 
equidem habeo prophetas instinctos et afflatos, ut petrus inquit, spiritu sancto, sua et 
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LES FIGURES DE RHÉTORIQUE COMME PRINCIPES EXÉGÉTIQUES 


Si Bucer emploie des figures de rhétorique, cest parce qu'il est persuadé 
quelles sont l'expression spécifique des prophètes, de leur langage et de 
leur mission: provoquer, accroitre l'adhésion des esprits, disposer au 
retour vers Dieu. Bucer utilise les nombreuses ressources de l'art oratoire. 
Tout d'abord, il insiste sur la fonction prophétique et son autorité intrin- 
séque: Sophonie est un contemplateur de Dieu, ravi dans le Royaume, à 
l'instar de ses «confrères» les grands prophètes, il est issu d'une longue 
lignée. Dans la perspective prophétique, l'amplification (l'hyperbole), 
l'accumulation (ou énumération: distributio dansle Tzephaniah epitomo- 
graphus), visent à donner plus de poids aux arguments, sous-entendant 
que toute argumentation est l'indice d'un doute. La réduction et lexplica- 
tion des métaphores, des métonymies et des hyperboles sont donc au 
cœur du travail exégétique de Bucer. Son but: construire une relation 
parfaite entre les trois termes de la similitude. 

De fait, dans le Tzephaniah epitomographus, synecdoque, métalepse, 
hyperbole, énumération (distributio) sont utilisées par Bucer comme 
des moyens exégétiques pour rendre accessibles les exagérations et les 
amplifications du discours prophétique, et atteindre le sens littéral—et 
plus rarement, le sens tropologique. 


Synecdoque et métalepse au service du sens littéral 


Les figures de rhétorique servent dans un premier temps à révéler le sens 
littéral caché sous des expressions figurées. Ainsi, pour commenter Soph 
2,5 («Malheur à vous les habitants de la région de la mer», qu'il traduit 
par « Vae habitantibus confinium maris»), Bucer s'interroge sur le sens 
du terme confinium, en hébreu hevel (limite, confins): 


La région des Philistins touche la mer Méditerranée, de ce fait on parle de 
hevel ha-yam, cest-à-dire, un bord de mer: moi, pour que ce soit plus clair 
jai traduit par confins de la mer [...] Certes, hevel signifie le bord de mer 
où la terre a coutume détre mesurée et divisée, mais, par synecdoque, il est 
compris à la place de: une certaine portion de terre.” 


loquutos esse et scripsiße, ex arcana scilicet sed certa Sei reualatione, unde recte, Visio- 
nem, illa uocarunt, nec minus recte, Verbum Dei ad se factum, quando nihil non ab ipso 
Deispiritu ac coeperint. Onus item commode dixerunt, cum molestam onerosamque Dei 
iram praedixerunt » ; ibid., f? 2*, 1-10. 

55 « Ad mare mediterraneum regio Philistinorum pertingit, inde, id est funiculus maris 
dicitur: ego, ut clarius esset, confinium maris uerti [...] hevel quidem funiculum quo 
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Le verset suivant, Soph 2, 6, permet à Bucer d'associer synecdoque et 
métalepse, dans le méme but déclairer le sens littéral. Soph 2, 6: «La 
région de la mer sera changée en pâturages » est traduit par Bucer: « Erit 
confinium maris defossa habitatio pastorum». «C'est par une synec- 
doque familiére à tous les prophétes, quand ils prédisent la désolation 
des régions, que le verset 6 indique la dévastation de la terre ».°* 

Métaphore et similitude sont utilisées pour commenter Soph 3, 3: 
«Au milieu delle ses ministres sont des lions rugissants» est traduit 
par Bucer: « Principes eius leones in illa». «Le prophéte veut donc soit 
par cette métaphore, soit par une similitude laisser entendre que les 
ministres furent portés sur le butin avec une grande avidité et une grande 
férocité ».°° 

Dans tous ces cas, la mise en évidence de la synecdoque, de la méta- 
lepse, de la métaphore ou similitude, employées par le prophéte, permet 
au commentateur de faire apparaitre, sous le sens figuré le sens litté- 
ral. En revanche, dans le premier cas évoqué, le commentaire de Soph 
1, 3, hyperbole et énumération avaient pour but de provoquer la ter- 
reur et implicitement le retour des hommes vers Dieu: le but du pro- 
cédé était donc tropologique. Mais comme l'avait justement fait remar- 
quer Johannes Müller, ces tropes sont utilisés de facon limitée, ils servent 
de procédés exégétiques, mais ils ne permettent pas l'accés à une her- 
méneutique. Pour reprendre les termes mémes de Gilbert Dahan, ils ne 
permettent pas deffectuer «le saut herméneutique ». Ils appartiennent à 
une «analogie de premier degré ».% 


Enumération et hyperbole au service du sens tropologique 


Plus rarement, Bucer évoque ces figures de rhétorique pour mettre en évi- 
dence l'aspect tropologique du discours prophétique, sa volonté d'inciter 
les hommes à revenir vers Dieu, en changeant leurs pratiques et cou- 
tumes. En effet, les prophétes peuvent choisir d'amplifier le discours, 
par l'hyperbole et lénumération, pour le rendre plus terrifiant leur dis- 


terra solet metiri et dividi, significat, sed per synecdochen accipitur, pro terrae certa 
portione»; ibid., f? 26", 25 et f? 27", 6-8. 

54 «Per synecdochen uel Metalepsim, omnibus prophetis, dum desolationem regio- 
num praedicunt, familiarem, uastationem terrae indicat»; ibid., f? 28", 17-19. 

5 «Vult ergo propheta hac siue metaphora, siue similitudinem significare, auidissime 
principes Ierusalam in praedam fuisse intentos»; ibid., f? 52, 8-10. 

56 Gilbert Dahan, L'Exégése chrétienne de la Bible en Occident médiéval, XII*-XIV* siècle 
[Patrimoines christianisme] (Paris, 1999), p. 446. 
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cours. Bucer décrit ces deux procédés dés les premiéres lignes de son 
commentaire, en Soph 1, 3 et en Soph 2, 8-19. 

Soph 1, 3: «Jextirperai hommes et bétes, oiseaux du ciel et poissons 
dela mer». Bucer, dans son commentaire, rappelle seulement la première 
partie du verset qu'il retraduit de facon originale: « Aufero hominem et 
pecus», puis il poursuit: 

Pour terrifier avec une autorité d'autant plus forte qu'il représente le Sei- 
gneur lui-même parlant et menaçant, et selon la coutume des prophètes 
qui, à l'instar des poétes, usent avec audace de nombreuses figures de lan- 


gage, le prophéte se sert d'une hyperbole, par laquelle il amplifie d'autant 
plus la chose, il ajoute aussi lénumération.?7 


Dans le Tzephaniah epitomographus, Bucer s'attache, de facon plus déve- 
loppée, au cas de l'hyperbole et poursuit ainsi sa réflexion sur le principe 
métaphorique. 

Le commentaire de Soph 2, 8-9 lui en fournit l'occasion: 


v. 8. Jai entendu les insultes de Moab, les sarcasmes des fils d Ammon, eux 
qui insultaient mon peuple et sagrandissaient aux dépens de son territoire. 
v. 9. Cest pourquoi, par ma vie!—oracle du Seigneur le Tout-Puissant, 
Dieu d’Israël—Moab deviendra comme Sodome et les fils dAmmon, 
comme Gomorhe: un domaine de ronces, une mine de sel, une terre dévas- 
tée à jamais. Ce qui reste de mon peuple les pillera, ce qui subsiste de ma 
nation en prendra possession.?? 


Bucer, en introduction à son commentaire de Soph 2, 8-9, rappelle la 
raison de l'anéantissement de Moab et Ammon: « Cest pourquoi aussi ces 
deux [nations] surtout furent dévastées, parce quelles furent d'un coeur 
inique contre le peuple du Seigneur, et l'insultant, et le couvrant d'injures 
et d'invectives, elles l'avaient porté au désespoir ».?? 

Trois textes prophétiques paralléles sont évoqués pour renforcer cette 
interprétation, la Bible sexpliquant par elle-méme: Ésaie 16 (qui évoque 
lorgueil de Moab et sa chute annoncée, dont seule une petite minorité 
subsistera), Jérémie 4 (v. 26 a et d: «J'ai connu, dit-il, Seigneur, l'ardeur 


?7 «Quo graviore authoritate terreat uates, Dominum ipsum loquentem et minitantem 
inducit, moreque prophetarum, qui instar Poetarum, figuris plurimum audent, hyperbole 
utitur, tum quo rem magis amplificet, addit et distributionem »; Tzephaniah epitomogra- 
phus (voir n. 4), P 3°, 2-6. 

58 Ibid., P VI, 22- VIL 3. 

5 «Nam isti ideo praecipue uastati sunt, quod in populum Domini iniquo animo 
usque fuerant, insultantes et opprobriis atque conuiciis eum exagitantes»; ibid., f? 31", 
10-12. 
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de ta colére») et Ézéchiel 25 (v. 11: «J'appliquerai mes sentences à Moab 
et ils sauront que je suis le Seigneur »).°° 

Aprés cette introduction, selon le procédé de l'explication homilétique, 
verset aprés verset, puis terme aprés terme, Bucer commente les versets 
8 à 9: «v. 8. Audivi opprobrationem Moab» («Jai entendu l'insulte de 
Moab»). La signification théologique, que Bucer nommera la sententia, 
est donnée aussitót: « En effet, le juste est le révélateur de toutes choses, 
cest pourquoi il ne peut permettre des maux sans vengeance, et il est aussi 
vengeur de son peuple, de ce fait, il ne peut admettre impunément qu'il 
soit sujet d'insulte».! Aprés une citation de Jérémie, évoqué plus haut 
(4, 26a-d), Bucer poursuit: «Il faut noter, pour les pieux, qu'il l'appelle 
[Israël] son peuple, méme quand celui-ci se rebelle contre lui et qu'il 
l'a livré pour cela aux mains des Chaldéens, comme je l'ai montré plus 
haut». 

Linterprétation du verset 8 sachéve sur une amplification: le Seigneur 
na pas seulement promis de dévaster les Moabites et les Ammonites, 
il avait fait une promesse à ce peuple qui le reconnaissait comme son 
Dieu. Cette promesse est lobjet du verset 9, et en méme temps, du 
paragraphe sur le sens de hyperbole. Comme il l'avait fait dans son 
commentaire du verset 8, Bucer, sitôt le verset initial rappelé, en propose 
une interprétation théologique: 


«Moi je vis etc.», cest-à-dire, aussi sürement que je vis et que je suis 
l'auteur de la vie pour tous, les Moabites, les Ammonites et les Amorites 
seront semblables aux Sodomites. Donc, de méme que l’auteur de lépitre 
aux Hébreux, au chapitre 7, mit en relation la supériorité du sacerdoce 
du Christ par rapport au sacerdoce d'Aaron, à partir du fait que le Christ 
fut institué prétre par serment, mais non Aaron, ainsi nous comprenons 
qu'une dévastation beaucoup plus irréparable et devant faire peur fut 
prédite aux Moabites et aux Ammonites, quand le Seigneur menaça par 
serment. 


90 Ibid., f? 31", 22-23. 

61 «Justus enim omnium index est, ideo inulta mala permittere non potest tum uindex 
populi sui, quare impune non sinet cum injuria affici»; ibid., f? 31", 25-31", 3. 

62 «Probe vero notandum piis, quod populum suum vocat, quantumlibet sibi rebel- 
lem, ideo traditum in manus Chadaeorum, de quo paulo superius iam dixi»; ibid., f? 31", 
6-8. 

83 Ibid., f? 31", 13-32", 12. 

64 «Vivo ego atque hoc est, tam certo Moabitae Sedomis, et Ammonitae, Aemorrae 
similes erunt, quam certo ego vivo, et vitae sum author omnibus. sicut ergo author 
Epistolae ad hebrae praecellentiam sacerdotii Christi prae sacerdotio Aharonis, ex eo 
colligit, quod Christus iureiurando sit constitutus sacerdos, non autem Aharon, ita 
recte hic multo maxime horrendam ac irreparabilem vastitatem praedictam Moabitis et 
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Le verset 8 évoquait le Juste, le commentaire du verset 9 est plus expli- 
cite encore: Bucer propose une interprétation christologique du passage. 
La dévastation qui a touché les Sodomites fut terrible, mais pire encore 
sera celle affectant les Moabites, les Ammonites et les Amorites. Le paral- 
léle est dressé avec le sacerdoce du Christ, supérieur à celui d'Aaron, 
comme le serment est supérieur à la Loi. La certitude de la vie a été don- 
née par serment, et Bucer comprend Ego vivo comme renvoyant au Christ 
vivant, ressuscité, selon une interprétation christologique. La supério- 
rité et 'accomplissement des événements et des lois vétérotestamentaires 
seffectuent dans le ministére du Christ, qui sert de critére herméneutique 
aux faits relatés. En d'autres termes, Bucer énonce ici son scopus, clef, 
pour lui, d'interprétation de l'Ancien comme du Nouveau Testament. Il 
sagit là d'un des traits caractéristiques de l'exégèse rhénane: le scopus est 
un centre herméneutique vers lequel le commentateur entraîne son lec- 
teur. Il sagit de la justification par la foi en Christ seul Sauveur. 

Mais ceci ne résout pas la question de la cohérence de l'hyperbole: 


En outre, par une hyperbole, il dit qu'il placera Moab comme Sodome 
et comme Aemorah Ammon, que leur région sera changée en domaine 
de chardons, en salines et en solitude éternelle, en effet il permit que ces 
régions soient dévastées trés gravement et que pour longtemps elles restent 
désertes, mais cependant pas jusqu'à disparaître et devenir un marais 
repoussant comme il arriva à Sodome et Aemorah [...] nous lisons quelles 
furent changées en vrai domaine de chardons, ou en salines, or cette région 
à nouveau partout fut habitée après la dévastation prédite. C'est donc une 
hyperbole par laquelle le prophéte a prédit la dévastation supréme de cette 
terre et de ses habitants [...] L'Écriture abonde d'hyperboles dans les deux 
testaments, en tous cas, cest une hyperbole lorsque le Seigneur a dit de 
toute la terre de Canaan quelle ruisselle de lait et de miel et que la région 
des Sodomites est proclamée comme étant le jardin du Seigneur (Genése 
13). «Le ciel d’airain » et «la terre de fer» ne faut-il pas les entendre comme 
des hyperboles ?.55 


Ammonitis intelligimus, quando cum iureiurando illam Dominus minatus est»; ibid., f? 
31", 13-22. 

$5 «Porro hyperbole est, quod sicut Sedom, Moab et sicut Aemorah, positurum se 
ait Ammon, tum quod illorum regionem se ait conversurum in vepretum, salinas, et 
aeternam solitudinem, nam licet gravissime devastatae hae regiones fuerint, duique 
desertae manserint, non adeo tamen abolitae et in tetrum lacum versae sunt, ut evenit 
Sedom et Aemora, [...] aut salinas conversas legimus, nam iterum omnino haec regio, 
post praedictam uastataionem, habitate est. Hyperbole igitur est, qua summam quidem 
terrae huius uastationem Propheta praedixit, quaeque habitatoribus [...] Hyperbolis 
sane in utramque partem Scriptura abundat, utique Hyperbole est, cum Dominus toties 
terram Canaam fluentem lacte ac melle dixit, dumque regio Sedomorum sicut hortus 
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Le Christ lui-même, poursuit Bucer, na pas hésité à user d'hyperboles; 
d'ailleurs la langue sainte et l'Écriture sont pleines de ces figures de 
langages qui, pour Bucer, ont une fonction tropologique, consistant à 
fixer les commandements dans le cœur des simples: 


En effet, la langue sainte, use, avec une très grande liberté, selon la coutume 
des anciens sages, de paraboles, d'allégories, de métaphores et toutes les 
figures de langage, par quoi les commandements et les exhortations de 
Dieu sont très fortement enracinés dans les âmes des simples. Mais pour 
les sermons quotidiens aussi, où l'Écriture a l'habitude détre utilisée [...] 
elle admet trés fréquemment l'hyperbole. Telle celle du Christ, alors qu'il 
parlait à Jérusalem de sa ruine. IIs ne laisseront pas, dit-il, pierre sur 
pierre.56 


Pour Bucer, cette tropologie est un sens spirituel. Les spiritualia cachées 
sous l'hyperbole ont un but moral et tropologique: imprégner l'âme des 
fidèles des commandements divins; mais cette tropologie connait un pro- 
longement historique: lexemple des Moabites et des Ammonites doit étre 
un exemple de forfaiture morale pour les contemporains du Réformateur. 
Bucer actualise en évoquant à mots couverts l'Église traditionnelle et ses 
fidéles, qui ont encore commerce avec les saints: 


Cependant, pour ces hyperboles spirituelles elles-mémes, toujours en 
méme temps lon se tournera vers la méditation des choses spirituelles. 
Il faut que les fils de Moab et Ammon soient connus de ceux qui sont le 
peuple perpétuel de Dieu, et cest pourquoi les ennemis de ce Dieu offrent 
pour l'âme l'image des réprouvés qui ont quelques affinités extérieures et 
ont commerce avec les saints [...] C'est pourquoi, tandis quon lit quest 
prédite l'incomparable et éternelle dévastation, on pensera à léternelle 
hypocrisie et au rejet des faux fréres, et finalement, échappant à la des- 
truction, on sera stimulé de ce fait à glorifier Dieu, qui sépara ceux qu'il a 
élus pour la vie par son propre Esprit de ceux destinés à la perdition.7 


Domini praedicatur (1 mosch 13). Ita aeneum coelum et terra ferrea, an non sunt 
audentes hyperbolae ? » Ibid., f? 31", 22-32", 19. 

96 «Etenim lingua sancta, more ueterum sapientium, parabolis, allegoriis, metaphoris, 
alijsque tropis, quo Dei iussa et monita penitius in animis rudium figat, licentiosissime 
utitur. Sed et quottidianis sermonis, quo fere scriptura uti solet [...] hyperbolen frequen- 
tissime admittat. talis sane illa CHRISTI erat, cum de excidio loqueretur Ierusalem. Non 
relinquent, inquit, lapidem super lapidem » ; ibid., f? 32", 19-24. 

$7 «Spiritualis tamen his ipsis Hyperbolis, semper simul ad spiritalia cogitanda move- 
bitur. Filii Moab et Ammon, perpetui populi Dei, licet cognati illorum essent, atque 
adeo ipsius Dei, hostes, imaginem pro animo offerunt reproborum, qui in externis 
quidem aliquid cum sanctis affinitatis et commercii habent [...] Horum itaque dum 
legit incomparabilem et aeternam deuastationem praedici, aeternam hypocritarum fal- 
sorumque fratrum cogitabit reiectionem, et fine carens exterminium, indeque excitabitur 
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Une fois donnée la signification théologique, Bucer sattache à expli- 
quer le sens littéral en analysant le fonctionnement de l'amplification. Le 
Réformateur commence par énoncer le «lieu », le locus grâce auquel fonc- 
tionne l'argumentation biblique: il sagit d'une amplification. Il nest pas 
inutile de rappeler ici à quelle source Bucer emprunte cet argumentation 
par les «lieux». Agricola, dans son De Inventione dialectica en donne une 
définition systématique: 


Bien que les choses différent par leurs caractéristiques individuelles, elles 
ont pourtant aussi une propriété commune [...] Ces points communs 
contiennent en eux tous les arguments, étant donné qu'ils contiennent 
aussi tout ce qui peut être dit de chaque chose. C'est pourquoi on les a 
nommés lieux, parce quen eux, tout comme dans un tonneau ou dans un 
trésor, se trouvent tous les instruments à persuader. Un lieu nest donc rien 
d'autre qu'un signe distinctif commun d'une chose, gráce auquel on peut 
trouver quelles sont les données plausibles qui se trouvent dans chaque 
chose. Puisse ainsi être établie notre définition du lieu. 


Dans le commentaire bucérien, l'amplification biblique est associée à 
une périphrase, laridité caillouteuse à une dévastation: «Le fait que 
le prophéte ait prédit que la terre de Moab et Ammon serait aride, 
caillouteuse et une saline est une périphrase de la dévastation extréme, 
dont sont pleins les livres prophétiques ».9? 

Une fois défini le type d'argument employé par l'auteur biblique, Bucer 
va s'attacher à commenter les termes de dévastation et de salines (uasta- 
tio, salinae): 


Que la terre de Moab et dAmmon dit devenir aride, couverte dépines, 
remplie de salines, le Prophète l'a prédit. L' [objet] de la périphrase est celui 
d'un sinistre extréme, de ceux dont les livres prophétiques sont remplis un 
peu partout. Mais, en particulier, pour l'élégance des hypotyposes et la très 
grande audace des hyperboles, tu peux lire Isaie 34 concernant le pays des 
Iduméens. Mimshaq les hébreux le comprennent comme une terre déserte 


ad glorificandum deum, qui se in uitam elegit, et a perditis illis, suo spiritu, separavit»; 
ibid., f? 32", 19-32", 11. 

68 «Inest tamen omnibus, tametsi suis quaeque discreta sint notis, communis quae- 
dam habitudo [...] Haec igitur communia, quia perinde ut quicquid dic ulla de re 
potest, ita argumenta omnia intra se continent, idcirco locos vocaverunt, quod in eis velut 
receptu et thesauro quodam omnia faciendae fidei instrumenta sint reposita. Non ergo 
aliud est locus, quam communis quaedam rei nota, cuius admonitu quid in quaque re 
probabile sit potest inveniri; sit ergo nobis locus hoc pacto definitus»; R. Agricola, Écrits 
sur la dialectique et l'humanisme, éd. par M. van der Poel (Paris, 1997), p. 83. 

© «Quod vero squalidam, senticofam et salinas fore terram Moab et Ammon vates 
praedixit, Periphrasis est extremae uastationis, qualibus passim prophetarum libri pleni 
sunt»; Tzephaniah epitomographus (voir n. 4), f? 32°, 12-15. 
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et aride, opinion que confirme Isaïe 33 : l'enlèvement de votre pillage sera 
comme le ravage du criquet; comme mashaq, c'est-à-dire la dévastation 
des sauterelles, sera leur retraite. Dans ces endroits, certes, on a noté dans 
les Concordances hébraiques que ce mot se trouve seulement dans la 
Bible: harul est compris comme signifiant orties ou ronces. Par ailleurs, 
ce qui est traduit par «remplir de salines», on pourrait le rendre mot à 
mot par «trous de sel». Or, tout lieu, selon Pline, —livre 31, chapitre 7—oü 
lon trouve le sel, est stérile, et rien n'y pousse. Aussi, lorsque Abimelech 
détruisit Sichem, il y sema du sel afin de signifier qu'il rendrait le lieu 
stérile et désert pour toujours ou du moins qu'il deviendrait tel—Livre 
des Juges 9— Certaines régions proches des Moabites et peut-étre méme 
certaines parties de leur propre terre sont soumises encore maintenant à 
cette calamité. Cest pourquoi cest d'un malheur comme déjà connu par 
eux que le Seigneur les menaça. En effet, Pline écrit, dans le passage cité 
plus haut que Carés, forteresse d'Arabie (que je croirai facilement qiryataim 
avoir été la méme que qiryataim dont Jérémie 45 fait mention parmi les 
villes fortes de Moab; car le pays de Moab, une partie de l'Arabie de Pétra), 
avait des murs et des maisons construits avec des blocs de sel [...] Il 
rappelle au méme endroit aussi quentre l'Égypte et l'Arabie, en ces lieux 
déserts, on trouve du sel, une fois les sables déblayés. Cest pourquoi je tiens 
pour certain que cette vallée, en laquelle Édom (dont le pays est limitrophe 
de Moab) fut exterminé par David, et par la suite par Joas, roi de Juda— 
comme nous lisons en 2Samuel 8 et 2 Rois 4 [-], est appelée vallée du 
sel, parce quon en extrayait du sel. Mais non seulement en Arabie, mais 
bien aussi dans l'Inde, et en Afrique, comme le rappelle le méme Pline, 
et encore en Samarie existent des montagnes [?] de sel, dont on coupe le 
sel a la manière des tailleurs de pierre. Au sujet des mines de sel sarmates, 
Joachim Vadian, homme dérudition et de piété, qu'il faut admirer pour sa 
prudence civique et pour son àme d'une singuliére constance, a écrit des 
choses merveilleuses sur le Troisième livre de Pomponius Mela.”° 


70 «Quod uero squalidam, senticosam et salinas fore terram Moab et Ammon Vates 
praedixit, periphrasis est extremae uastationis, qualibus passim prophetarum libri pleni 
sunt. Singulariter autem hypotiposibus elegantem, et hyperbolis admodum audentem, 
legis lescha 34 de regione Idumeorum mimshaq desertam et squalidam terram intelligunt 
Ebraei, quorum sententiam confirmat illud Iescha—33—Ablatio praedae vestrae, ut 
depastio bruci, sicut mashaq id est, uastatio locustarum, erit eius euacuatio. In his 
siquidem locis solum, uerbum hoc in Biblijs haberi, in Ebr. Concordantijs notatum est: 
harul urticas uel sentes interpretantur. Porro quod salinas uerti, ad uerbum reddi posset 
effossio salis. Omnis siquidem locus, ut scribit Plinius lib. 31. cap. 7. in quo reperitur 
sal, sterilis est, nihilque gignit. Vnde cum Abimelec Sichem destruxisset, seminauit illic 
salem, quo perpetuo sterilem et desertum locum, uel reddere, uel saltem fore talem 
significa [...] Iudic.9. Huic malo uicinae aliquot Moabitis reg [...] et forte etiam terrae 
ipsorum aliquae partes, obno [...] existunt. Vunde id tanquam notum illis malum 
Dominus minatus est. Scribit etenim Plinius, loco tam citato, Car [...] Arabiae oppido, 
(quod facile credidero qiryataim fuisse, cuius Jierme. 45 inter oppida Moab [?] nam 
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Bucer emploie, dans le premier cas, le commentaire de uastatio, le 
procédé des rapprochements bibliques, l'Écriture sexpliquant par elle- 
méme. Le sens de mashaq lui est donné par le De Rudimentis hebraicis de 
Iohannes Reuchlin, qui précise: « Désert, lieu desséché ; Sophonie II. Rabi 
Joseph, le père de David Kimhi. Gen. XV. ».”! 


SENSUS GERMANUS ET ANALOGIA FIDEI 


Dans lexhortation finale de son commentaire, le sensus germanus, le sens 
authentique, est donné par Bucer à ses lecteurs, les plus rudi, les plus 
frustres : 


Que les frères jugent à propos de ces choses, mais selon l'Écriture et selon 
l'analogie de la foi. J'ai écrit ces choses pour livrer aux frères les plus rustres 
le sens authentique de cette prophétie, et aussi pour éveiller la vigilance 
concernant certaines choses, dont jai estimé que lobservation ne sera 
pas inutile pour le plus grand nombre, en raison de la perturbation dans 
l'Église présente. Ceci fut entrepris non pour attaquer les dogmes d'aucuns 
mortels, mais pour manifester la vérité tant renouvelée de l'Église." 


Moabitis Arabiae petreae pars est muros domusque massis salis extrui, aqua ferrumiatis. 
Memorat ibidem et inter Aegyptum et Arabiam, squalentibus locis, salem inueniri, 
detractis harenis. Hinc certe existimo uallem illam, in qua Aedom (cuius regio confinis 
Moab est, et ipsa portio Arabiae petrae) caecus fuit a Dauide, et post terram a Ioasch 
rege Iehudah, ut 2. Schmuel 8 et 2 Regum 4. legimus, uallem salis dictam, quod in ea sal 
effoderetur. Porro non solum in Arabia, uerum et in India, atque Africa, ut memor at idem 
Plinius, tum et Sarmatia montes [?] salis sunt, e quibus, lapicidinarum more sal ceditur. 
De Sarmaticis salinis admiranda sane super Pompo. M. de librum tertium, conscripsit 
Ioachimus Vadianus, uir eruditione et pietate, tum ciuili prudentia ac singulari anima 
constantis plane admirandus »; ibid., f? 32”, 12-33", 20. 

7! Johannes Reuchlin, De Rudimentis hebraicis (Pforzheim, 1506), p. 298. Dans le 
second cas, Bucer fait appel à plusieurs autorités antiques: Pline l'Ancien, (Histoire 
naturelle, XXXI, 7, trad. par G. Serbat (Paris, 1972)) et Pomponius Mela, par lentremise 
de Joachim Vadian à qui il rend un vibrant hommage. Martin Bucer, s'il cite explicitement 
l'historien, semble ne pas avoir en main la Chorographie III, 4, 33 de Pomponius Mela, 
qui évoque la Sarmatie, en termes anthropologiques. Bucer doit certainement avoir sous 
les yeux, en revanche, le De Situ du Réformateur de St-Gall (son Epitome ne paraitra quen 
1534. Voir Pomponius Mela, Chorographie, IH, 4, 33, éd. par A. Silberman (Paris, 1988), 
pp. 76-77, et Joachim Vadian, Epitome trium terrae partium ... locorum descriptionem 
continens ... quorum ... Evangelistae et Apostoli mimenere (Zürich, 1534). 

72 «Fratres iudicent de omnibus, sed secundum Scripturam et fidei analogiam. Ut 
rudioribus fratribus germanum prophetae huius sensum traderem, ac etiam de quibus- 
dam, quorum consyderationem, plerisque in praesenti Ecclesiae perturbatione, no uti- 
lem fore, arbitratus sum, monerem, haec scripsi. Nullius mortalium dogmata uellicare, 
sed tantum instauratricem Ecclesiae ueritatem manifestare, propositum fuit»; Tzepha- 
niah epitomographus (voir n. 4), f? 90°, 21-27. 
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Ce sens authentique des prophéties doit étre recu par l'analogie de la 
foi. Cette «analogia fidei permet surtout d'effectuer, si l'on reprend les 
catégories de Gilbert Dahan, le saut herméneutique, elle est une «ana- 
logie du second degré ».7? 


Ainsi pouvons-nous conclure cette étude, qui ne vise quà donner quel- 
ques exemples significatifs de l'usage des figures de rhétorique dans 
lexégèse bucérienne. Le Tzephaniah epitomographus, bien que d'un vo- 
lume moindre que le Commentaire sur les Psaumes ou que celui sur 
l'Épitre aux Romains, se révéle, lui aussi, à la simple lecture cursive, une 
œuvre riche tant du point de vue de l'exégèse que de la théologie. Il est 
rédigé dans une période féconde pour Bucer en réflexion sur les sens 
scripturaires, sur la typologie. 

En cette année 1528, en effet, Bucer redéfinit les sens scripturaires 
médiévaux dans son Enarratio in evangelion Iohannis pour les rendre 
conformes à la théologie nouvelle en vigueur à Strasbourg. La lutte pour 
un sens littéral nouveau, fondé sur l'analogia fidei, vise à la fois les parti- 
sans érasmiens ou lefébristes que les tenants de l'ancienne exégèse spiri- 
tuelle comme François Lambert ou les origénistes anabaptistes. Il y déve- 
loppe une conception dela typologie qui emprunte les outils sémantiques 
de lexégése thomiste et bonaventurienne, mais en les vidant de leurs 
sens. Lexégèse doit désormais soutenir une herméneutique en accord 
avec l'analogia fidei. Bucer promeut surtout une anagogie qu'il considére 
comme le seul véritable sensus fidei prophétique ou sa force dexpression; 
quant aux figures de rhétorique, elles ont une fonction exégétique, tropo- 
logique en l'occurrence dans le cas de l'hyperbole, littérale dans le cas de 
la synecdoque et de la métalepse. Bucer accomplit dans son commentaire 
la jonction entre exégèse médiévale et rhétorique classique. 

Bucer, dans son commentaire sur Sophonie, poursuit un but: une fois 
les procédés rhétoriques mis en évidence au profit d'une exégèse anti- 
allégorisante, littérale et tropologique, le Réformateur propose une her- 
méneutique du livre prophétique. Il y défend une prophétie «de notabi- 
lité », fondée sur un rapt en esprit et soumis à la tension de leschatologie: 
la fin des temps nest pas encore pour 1528. Dans l'interim, la tâche du 
véritable prophète, c'est-à-dire du prédicateur est d'accepter les faiblesses 
du peuple de Dieu, ses efforts, sans le contraindre à une conception sépa- 
ratiste de l'Église. Le sens anagogique, ou en d'autres termes, pour Bucer, 


73 Gilbert Dahan, L'Exégése chrétienne de la Bible (voir n. 56), p. 446. 
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l'analogia fidei, est ce sens qui, seul, permet d'accéder à cette interpréta- 
tion actualisante du livre prophétique, une fois repoussé jusqu'aux limités 
le sens littéral. 


Un aspect de Bucer mériterait de retenir encore l'attention: la tonalité 
mystique de sa définition dela prophétie. La comparaison avec Calvin est, 
à cet égard encore, éclairante. Quand le Réformateur genevois définit le 
prophète biblique comme un docteur et un interprète de la Loi mosaïque 
donné en modèle aux prédicateurs évangéliques genevois, Bucer décrit 
la traversée dans le temps et le Royaume du Christ de Sophonie, son 
ravissement en esprit. Les bucérologues nous ont transmis, à juste titre, 
l'image d'un Bucer pastoral, irénique souvent, attaché à l'amour du pro- 
chain. Bucer ne serait-il pas aussi un Réformateur contemplatif ? 


QUOMODO LEGERE OPORTEAT 
SACRAS SCRIPTURAS ...*. 
ANMERKUNGEN ZUR BIBELHERMENEUTIK 
DES ZÜRCHER REFORMATORS 
THEODOR BIBLIANDER (1505-1564) 


HANS-MARTIN KIRN 


So bedeutsam das sog. reformatorische Schriftprinzip nach dem Grund- 
satz des sola scriptura für die Profilierung der reformatorischen Bewe- 
gung sowohl im Bereich der gelehrten Theologie wie der Laienfrôm- 
migkeit gegen die Autoritäts- und Normativitätsansprüche des Papst- 
tums und der mittelalterlichen Traditionsbildung war, so unterschied- 
lich gestaltete sich seine Begründung und Umsetzung in der Schriftaus- 
legung.! Dies gilt gerade dort, wo das sola scriptura eng mit rechtferti- 
gungstheologischen Kriterien wie dem sola fides und dem solus Chris- 
tus zusammengesehen und formalbiblizistische Verengungen vermieden 
wurden. Im folgenden soll eine bislang wenig beachtete Schrift Theo- 
dor Biblianders über Bibelautorität und -hermeneutik aus dem Jahr 1550 
zur Sprache kommen, in der sich die Grundanliegen der von Huldrych 
Zwingli und dem erasmischen Humanismus geprägten Zürcher Exege- 
tenschule sowie spezifische apologetische wie sprachtheologische Anlie- 
gen Biblianders erkennen lassen.? Die Schrift, an Theologiestudierende 


! Zur Frage des sog. Schriftprinzips und des sola scriptura als Grundlage reformato- 
rischer Hermeneutik vgl. z.B. Alister E. McGrath, The Intellectual Origins of the Euro- 
pean Reformation, 2. Aufl. (Oxford 2004), S. 119-181; Ulrich Kôpf, ,Die Hermeneu- 
tik Martin Luthers in Theorie der Interpretation vom Humanismus bis zur Romantik— 
Rechtswissenschaft, Philosophie, Theologie [...], hg.v. Jan Schróder [Contubernium 58] 
(Stuttgart, 2001), S. 15-29; zum breiteren Kontext vgl. Magne Sæbo, Hg., Hebrew Bible, 
Old Testament. The History of Interpretation, Bd. 2: From the Renaissance to the Enligh- 
tenment (Góttingen, 2008). Zu aktuellen Problemstellungen vgl. Rochus Leonhardt, 
‚Reformatorisches Schriftprinzip und gegenwärtige Bibelauslegung. Ein interdiszipli- 
närer Gesprächsbeitrag zur zeitgemäßen Schrifthermeneutik, Theologische Zeitschrift 56 
(2000), 298-324. 

? Theodor Bibliander, Quomodo legere oporteat sacras scripturas, praescriptiones pro- 
pheticae, apostolicae, theologicae, imperatoriae et pontificae. Compendium quoque doctri- 
nae Christianae ex Divi Augustini libri collectum additum est (Basel, 1550). Das Exemplar 
der Zentralbibliothek Zürich ist mit eigenhändiger Widmung Biblianders an Rudolph 
Gwalther versehen. 
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und Pfarrer gerichtet, erwuchs aus dessen Bibelauslegung, wie er sie 
als Lektor für das Alte Testament (d.h. der Septuaginta) an der Hohen 
Schule in Zürich seit 1532 praktizierte. Querverbindungen bestehen 
zu den bekannteren Werken Biblianders, nämlich der 1543 erschiene- 
nen Edition der von Petrus Venerabilis 1142-1143 veranlassten ersten 
lateinischen Koranübersetzung und der Schrift über den gemeinsamen 
Ursprung der Sprachen von 1548.° Ihr näheres Verhältnis zu den in vie- 
lem gleichgerichteten Interessen Heinrich Bullingers— deutlich schon in 
seiner Studiorum ratio zum Ausdruck gebracht—und der Auslegungs- 
praxis im Kollegium der Zürcher Prophezei bleibt weiteren Untersu- 
chungen vorbehalten." Der anthologische Charakter der Schrift und die 
mangelnde Systematisierung der Inhalte setzte ihrer Wirkung jedoch 
Grenzen. Erst der Clavis scripturae sacrae des Matthias Flacius Illyricus 
aus dem Jahr 1567 sollte es gelingen, die Auslegungsgrundsatze Mar- 
tin Luthers, Philipp Melanchthons und Johannes Calvins wirkmächtig 
aufzuarbeiten und so der protestantischen Bibelhermeneutik bleibende 
Anregungen zu geben.? Dennoch stellt Biblianders Schrift ein wichti- 
ges Zeugnis hermeneutischer Selbstvergewisserung dar, die humanis- 
tische Philologie und weltoffene Wissenschaftlichkeit mit reformatori- 
scher Theologie verband, ohne sich konfessionellen Dogmatisierungen 
unterwerfen zu wollen. 

Die vorliegende Schrift verknüpft die Arbeit am Bibeltext mit der Prä- 
sentation kirchlicher Traditionsquellen, hier vor allem der Patristik, aber 
auch kaiserlichen und kirchlichen Rechts, um dem sog. reformatori- 
schen Schriftprinzip in antirómischer Absicht Nachdruck zu verleihen. 
Im selben Jahr erschien eine mehr den Inhalten der christlichen Lehre 
gewidmete Schrift Biblianders, die charakteristischerweise eine Lebens- 
beschreibung des Apostels Petrus und eine Auslegung der beiden Petrus- 


? Machumetis Saracenorum principis eiusque successorum vitae ac doctrina ipseque 
Alcoran (Basel, 1543); Theodor Bibliander, De ratione communi omnium linguarum et 
literarum commentarius (Zürich, 1548) (kritische Edition in Vorbereitung). 

^ Heinrich Bullinger, Studiorum ratio—Studienanleitung, hg. v. Peter Stotz, 2 Teilbde. 
(Heinrich Bullinger Werke, Sonderband) (Zürich, 1987). 

5 Matthias Flacius Illyricus, Clavis scripturae sacrae, 2 Bde. (Basel, 1567), zahlreiche 
Ausgaben folgten; zum Anfang des zweiten Teils der Clavis (Tract. 1,1-4) siehe Flacius 
Illyricus, De ratione cognoscendi sacras literas. Über den Erkenntnisgrund der Heiligen 
Schrift. Lateinisch-deutsche Parallelausgabe, übers., eingel. und mit Anm. versehen von 
Lutz Geldsetzer [Instrumenta Philosophica. Series Hermeneutica 3] (Düsseldorf, 1968). 
Vgl. Jure Zovko, ,Die Bibelinterpretation bei Flacius (1520-1575) und ihre Bedeutung 
für die moderne Hermeneutik‘ Theologische Literaturzeitung 132 (2007), Sp. 1169-1180. 
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briefe enthielt.° Gerade in der Zeit der Lehrverurteilungen durch das 
Konzil von Trient, das sich wáhrend der ersten Sitzungsperiode 1545- 
1547 zu den Grundfragen von Bibel, apostolischer Tradition und Recht- 
fertigung geäußert hatte, wuchs das Bedürfnis nach Klarheit über das 
sog. reformatorische Schriftprinzip und sein Verhältnis zur kirchlichen 
Lehrtradition. Schon 1538 hatte sich Bullinger auf Wunsch englischer 
Besucher in Zürich zur Frage der Schriftautorität und zur Begründung 
des Bischofsamtes geäußert und damit eine Kontroverse mit Johannes 
Cochläus ausgelóst. Zum Tridentinum selbst sollte Bibliander 1551 in 
einer eigenen Veróffentlichung Stellung nehmen.? Der rómischen Kritik 
zu widersprechen und die reformatorische Bewegung als legitime Fort- 
setzung der „heiligen, katholischen und apostolischen Kirche“ zu festi- 
gen, machte die Rückbesinnung auf die normative Autorität der Heili- 
gen Schrift, die als organum perfectissimum göttlicher Weisheit gerühmt 
wurde, zu einer wichtigen Aufgabe.” 

Das sog. reformatorische Schriftprinzip stand nach Bibliander in vol- 
ler Kontinuität nicht nur mit der selbstreferentiell gelesenen Heiligen 
Schrift, sondern auch mit der bis ins vierzehnte Jahrhundert immer wie- 
der von offizieller Seite beförderten Konzentration auf die Bibel. Dies 
fügte sich in sein Konzept der endzeitlich-missionarischen Evangeli- 
umsverkündigung, in dem sprachhumanistische, neuplatonisch-augusti- 
nische und heilsuniversalistische Ansätze zusammenflossen. 

Für die Person des Bibelauslegers vorbildlich galt die enge Verbindung 
von erfahrungsbezogener Frömmigkeit und Gelehrsamkeit, wie sie sich 
bei Augustin und Hieronymus fand. Beide wurden, wie andere Kirchen- 


é Theodor Bibliander, Christiana et catholica doctrina, fides, opera, ecclesia [...] 
(Basel, 1550). Eine hilfreiche Orientierung zum Thema bietet Christine Christ-v. Wedel, 
‚Die biblisch-exegetische Theologie Theodor Biblianders; in Theodor Bibliander (1505- 
1564). Ein Thurgauer im gelehrten Zürich der Reformationszeit, hg.v. Christ-v. Wedel 
(Zürich, 2005), S. 125-138. Die exegetische Arbeit Biblianders ist im einzelnen noch 
weithin unerschlossen; vor allem die in der Zentralbibliothek Zürich aufbewahrten 
Vorlesungsnachschriften verdienten eine nähere Kontextualisierung im Rahmen der 
Zürcher Exegetenschule. 

? Heinrich Bullinger, De scripturae sanctae authoritate (zuerst Zürich, 1538, dann 
wieder 1544; Erscheinen der kritischen Edition für 2009 geplant), vgl. ders., Ad Ioannis 
Cochlei De canonicae scripturae et catholicae ecclesiae authoritate libellum [...] orthodoxa 
responsio (Zürich, 1544); Johannes Cochläus, De canonica scripturae et catholicae eccle- 
siae autoritate, ad Henricum Bullingerum (Ingolstadt, 1543); ders., Replica brevis [...] 
(Ingolstadt, 1544). 

8 Theodor Bibliander, Amplior consideratio decreti synodalis Tridentini (Basel, 1551). 

9 Vgl. Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), Vorwort, fols. a2'-a6'. Die 
sola-scriptura-Formel fand keine Verwendung. 
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váter, als einander ergánzend und damit idealisierend und harmonisie- 
rend wahrgenommen. Unterschiede etwa in der Kenntnis des Hebräi- 
schen oder des Kanonbegriffs blieben wie schon bei Erasmus unberück- 
sichtigt. Ein Interesse an Repräsentanten oder spezifischen Themen der 
sog. Frómmigkeitstheologie des Spátmittelalters lásst sich dagegen nicht 
erkennen.! Die Prediger sollten sich in hermeneutischer Hinsicht inten- 
siv mit Augustin, vor allem dessen De doctrina christiana, und mit Hie- 
ronymus als Bibelübersetzer und Kenner der Ursprachen bescháftigen, 
um für ihre Verkündigungs- und Bildungsaufgabe gerüstet zu sein. Ein 
besonderes Problem im Blick auf die Laienbildung wurde nicht themati- 
siert, auch bedurften die klassischen Kirchenváter keiner Unterstützung 
durch neuere Interpreten, wie dies etwa Flacius mit Verweis auf Johannes 
Gerson für sinnvoll halten sollte." 

Die biblische Lehrautorität wurde nach Bibliander zu allen Zeiten, 
besonders aber in der apokalyptisch qualifizierten Endzeit der Gegen- 
wart durch zwei schon in der Schrift bezeugte, sich gegenseitig bedin- 
gende „Übel“ in Frage gestellt: das Aufkommen von Häresien und die 
Vernachlässigung oder Geringschätzung des Schriftstudiums.!? Die end- 
geschichtliche Dringlichkeit des sola scriptura sah Bibliander durch die 
Vision von der Frau in der Tonne bestätigt, die als personifizierte Bosheit 
nach Sach 5, 9-11 von zwei weiteren Frauen zwischen Himmel und Erde 
dahingetragen wurde— gedeutet offenbar als weltweite Ausbreitung der 
Gottlosigkeit durch das rómische Papsttum und die Kurie in der Gegen- 
wart.P? Die Parallelisierung der Geschichte des Pseudopropheten Bileam 
Num 22-24, der Israel zum Gótzendienst verführte (vgl. 2 Petr 2, 15- 


10 Vgl. Berndt Hamm, ,Hieronymus-Begeisterung und Augustinismus vor der Refor- 
mation. Beobachtungen zur Beziehung zwischen Humanismus und Frómmigkeitstheo- 
logie; in Augustine, the Harvest, and Theology (1300-1650). Essays Dedicated to Heiko 
Augustinus Oberman in Honor of his Sixtieth Birthday, hg.v. Kenneth Hagen (Leiden, 
1990), S. 127-235; Josef Lóssl, ,Hieronymus—ein Kirchenvater? in Vater der Kirche. 
Ekklesiales Denken von den Anfüngen bis in die Neuzeit. FS Hermann Josef Sieben zum 
70. Geburtstag, hg. v. Johannes Arnold, (Paderborn, 2004), S. 431-464. 

!! Zu Gerson und seiner Nachwirkung vgl. zusammenfassend Christoph Burger, 
‚Johannes Gerson, in Theologische Realenzyklopädie 12 (Berlin, 1984), S. 532-538, sowie 
dessen grundlegende Studie: Aedificatio, Fructus, Utilitas. Johannes Gerson als Professor 
der Theologie und Kanzler der Universität Paris [Beiträge zur Historischen Theologie 70] 
(Tübingen, 1984). Flacius nahm Gersonzitate zur Schriftauslegung in seine Clavis auf, im 
übrigen machte er reichlich von Augustins De doctrina christiana Gebrauch, vgl. Flacius, 
De ratione cognoscendi (wie Anm. 5), tract. 2, Sp. 134-138. 

12 Bibliander berief sich u.a. auf 1 Tim. 4, 1-3, 2 Tim. 4, 3-4, 2 Petr. 2, 1-3a und Mk. 
13, 22 par. 

13 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 5, vgl. ibid., S. 141-142. 
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16.; Apk 2, 14), mit dem Auftreten der jüdischen „Sektengründer“ Hil- 
lel und Schamai, welche mit der Verfälschung der „reinen“ mosaischen 
Lehre die Erkenntnis Jesu als des Messias behinderten und so der Kreuzi- 
gung Jesu den Weg bahnten, gab der Argumentation zudem einen scharf 
antijüdischen Ton.'* Im Hintergrund stand die Auffassung vom rabbi- 
nischen Judentum als einer „Häresie“ des Alten Testaments, das ähnlich 
wie der Islam als Ableger des Arianismus in die Geschichte christlicher 
Ketzereien eingezeichnet und mit dem Papsttum der Gegenwart pole- 
misch bekámpft wurde. 

Ausführlich kamen das biblische Selbstzeugnis und eine Reihe kirch- 
licher, theologischer und weltlicher Traditionszeugnisse zugunsten der 
unbedingten Schriftautoritát zu Wort. Letztere sollten das reformatori- 
sche Schriftprinzip als historisch vermittelt darstellen und vom Verdacht 
der „Neuerung“ freisprechen. Dass auch der Anspruch auf hinreichende 
Klarheit der Schrift als berechtigt galt, sah Bibliander durch die Leis- 
tungsfáhigkeit der grammatischen, dialektischen (logischen) und rheto- 
rischen Auslegungsmethodik der artes liberales und deren Anwendung 
auf das hermeneutische Grundschema Augustins in der Unterscheidung 
von signum bzw. verbum und res plausibel gemacht. 

Auf dieser Basis sollte eine dezidiert biblische Dogmatik bzw. Theo- 
logie entworfen werden, deren Inhalt allerdings nur skizzenhaft deut- 
lich wurde. Konzeptuell trat wie bei Melanchthon und dem weiteren 
Kreis der Zürcher, Basler und Straßburger Exegeten die philologisch- 
kontextuelle und lehrhafte Seite der Bibel als doctrina in den Vorder- 
grund. Die Frische der Textinterpretation, wie sie Martin Luther mit sei- 
ner am Evangelium als viva vox entwickelten Dialektik von Gesetz und 
Evangelium demonstrierte, lief sich so nicht einholen, doch deren exis- 
tentielle Bedeutung blieb weiterhin prásent. 


AUTORITAT UND NORMATIVITAT DER BIBEL IM SELBSTZEUGNIS 


Als Schlüsseltext für das alttestamentlich-prophetische Zeugnis von der 
Autorität der Schrift und der rechten Schriftauslegung prásentierte Bib- 
liander den „himmlischen Hymnus“ Ps. 119 (118 Vulg.).!$ Die davidi- 
sche Autorschaft stand für ihn aufgrund des Sprachstils und des reichen 


1^ Tbid., S. 6-7. Das Auftreten Bileams wurde mit dem vom Gotteszorn veranlassten 
Massensterben Num. 25, 1-9 zusammengesehen. 

15 Ibid., S. 11. Vgl. dazu Biblianders Christiana et catholica doctrina (wie Anm. 6). 

16 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 12-77. 
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Zeugnisses lateinischer und griechischer Kirchenváter sowie der jüdi- 
schen Ausleger fest. Letztere wurden hier nicht náher ausgewiesen, doch 
in anderen Schriften finden sich reichlich Verweise auf mittelalterliche 
Exegeten wie die beiden Kimchis und Abraham Ibn Esra. Âhnlich wie 
in der exegetischen Tradition rekonstruierte Bibliander die persónliche 
Situation Davids nach dem Ehebruch mit Bathseba (2Sam 11-12), um 
diesen als ersten Beter des Psalms anzuweisen. Der dem Sündenbekennt- 
nis folgende Vergebungszuspruch des Propheten Nathan galt als evange- 
lium laetissimum, das David aus dem Abgrund des Verderbens heraus- 
riss und zur Proklamation der ersten Verse des Psalms befreite. Diese 
stimmten überein mit der Seligpreisung Jesu nach Lk. 11, 28, welche 
die Schriftmeditation einschloss." Was bei David existentiell als Dia- 
lektik von (verurteilendem) Gesetz und (lebendigmachendem) Evange- 
lium erschien, blieb essentiell geeint im Verstándnis des Wortes Gottes 
als einer schópferischen Universalkraft, die der Psalm mit immer neuen 
Wendungen pries. Der Psalm bot daher auch ein Ur- und Vorbild christ- 
licher Frómmigkeit. Historisierende Einwände wie die, dass David nicht 
auf den spáteren biblischen Kanon, sondern nur auf die Thora des Mose 
Bezug genommen haben kónne, wies er mit dem Verweis auf die Inspi- 
ration aller biblischen Autoren durch den einen Heiligen Geist bzw. den 
Geist Christi zurück. Die innere Einheit der Bibel wie ihre christologi- 
sche Mitte wurden pneumatologisch mit Hilfe des Gedankens der Perso- 
nalinspiration begründet. Zugleich eróffnete der Geist Christi dem Leser 
die Móglichkeit des Verstehens, so dass dieser sowohl Autor wie Ausleger 
der Schrift war.'* Es war die pneumatisch-pneumatologische Mächtig- 
keit des Gotteswortes, die sich dem Sprachkundigen wie dem einfachen 
Gläubigen mitteilte und den Literalsinn in seiner spirituellen Bedeutung 
erschloss. 

Im Psalm ließen sich nach Bibliander mit Hilfe des formalen Ana- 
lyseinstrumentariums von Grammatik, Dialektik (Logik) und Rheto- 
rik Antworten auf alle wesentlichen Fragen der Schriftauslegung fin- 
den. Diese bezogen sich auf den theologischen Lehrgehalt (sacra doc- 
trina) und seine Bedeutung für die Glaubens- und Lebenspraxis, also 
auf die soteriologisch relevanten Dimensionen des Gebrauchs (usus) 
des Wortes Gottes und dessen Wirkung (effectus, fructus) im Rahmen 
des vom góttlichen Gebot bestimmten Weltverhältnisses des Menschen 


17 Zur Rolle von Sprachkenntnis, Schriftmeditation und Gebet für die biblische Her- 
meneutik vgl. auch Flacius, De ratione cognoscendi (wie Anm. 5), S. 24-28 (Remedia). 
18 Vgl. ibid., S. 30 (3.). 
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(officium) und dem Endzweck (finis) der himmlischen Glückseligkeit 
(beatitudo). Zum usus gehórte die rechte Ordnung des Gebets, in die 
der Psalm einwies. Dem Verstándnis dieser Gebetsordnung diente die 
Analyse der Argumente unter dem Leitbegriff der idoneae rationes, die 
David zur Festigung seiner Hoffnung auf die göttliche Hilfe anführte.!° 
Auch in dieser formallogischen Schematisierung blieb sich Bibliander 
der existentiell-theologischen Zusammenhänge von Gebet, Schriftmedi- 
tation und menschlicher Not (Anfechtung) bewusst. 

Seine Überlegungen zur Schriftautorität unterbaute Bibliander mit 
Zeugnissen der altkirchlichen Auslegungstradition. Zu Wort kamen Au- 
gustin, Ambrosius, Hilarius von Poitiers und Hieronymus. Augustin wies 
demnach in seiner Auslegung von Ps. 118 (Vulg.) wie schon Ambrosius 
auf die zentrale Bestimmung des Menschen zur himmlischen Glückselig- 
keit, die nur auf dem Weg der Befolgung des góttlichen Gesetzes zu errei- 
chen war. Ambrosius betonte in Anlehnung an Origenes die Bedeutung 
des Psalms für die christliche Ethik. Der alphabetische Aufbau unter- 
strich den Gedanken elementarer progressiver Erziehung. Hilarius wies 
in Aufnahme von Gedanken des Origenes auf den die ganze Glaubens- 
und Lebenspraxis umschließenden Charakter der göttlichen Weisun- 
gen des Psalms hin.’ Auch die Verwendung des Psalms im monasti- 
schen Stundengebet kam anerkennend zur Sprache. Soweit es nicht beim 
äußerlichen Brauch blieb, schärfte diese Praxis die exegetische Urteils- 
kraft und half zur Lebensheiligung. 

Die gesamtkirchliche Bedeutung des Psalms als Gegenstand medita- 
tiver Frómmigkeitspraxis und philologischer Forschung veranlasste Bib- 
liander, den gesamten Text mit Angabe der den Psalm in Strophen glie- 
dernden Buchstaben des hebräischen Alphabets abzudrucken, und zwar 
mit dem Vulgata-Text nach der Septuaginta als Leittext und Einfügun- 
gen, welche die Differenzen mit der dem hebräischen Urtext folgenden 


1? Vgl. Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 17-18. 

? Vgl. die pointierteren Aussagen M. Luthers zu oratio, meditatio und tentatio als 
Grundfiguren christlicher Existenz im Vorwort zur Wittenberger Ausgabe des ersten 
Teils der deutschen Schriften von 1539, WA 50.658.29-661.8; dessen Auslegung des 
Psalms im Anhang seiner Schrift Von der Beicht (1521) findet sich in WA 8.186-204; 
ferner vgl. Flacius, De ratione cognoscendi (wie Anm. 5), S. 34 (20). 

an Vgl. Augustin, Enarrationes in Psalmos, zu Ps. 118.1 (Vulg.), CCSL 40:1665, sermo 
1, l. 1-17; Ambrosius, Expositio psalmi CXVIII, Prol. 1, CSEL 62:3.1-3, 12-15; Hilarius 
von Poitiers, Tractatus super psalmos. In Psalmum CXVIII, CCSL 61A:4 (exord. 2), 1- 
4; ibid., 6 (exord. 5), 8-9. Vgl. insgesamt die Erasmus-Ausgaben von Augustin (zuerst 
1528/1529), Ambrosius (zuerst 1527), Hilarius (1523) und Hieronymus (zuerst 1516). 
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Vulgata- Version angaben.” Diese ließ nur wenig Abweichungen vom 
Masoretischen Text erkennen, doch auch dadurch wurde deutlich, wie 
bedeutsam die Kenntnis des Hebráischen und der Versionenvergleich 
war.? Der normativ-regulierende Rückbezug auf den Vulgatatext, wie 
ihn das Tridentinum vorschrieb, wurde abgelehnt. Es galt der Grundsatz, 
dass die von alters her bezeugte Vielzahl der Bibelübersetzungen der Kir- 
che mehr Nutzen als Schaden gebracht habe, der Gedanke an eine gefähr- 
liche Verunsicherung der Gláubigen fand kein Gehór. Korrekturen und 
Bemerkungen zum inhaltlichen Verständnis brachte Bibliander in spar- 
sam gebrauchten Marginalien unter.” Auch wer die verschiedenen Bibel- 
versionen nicht zur Hand hatte und weniger sprachgeübt war, konnte so 
die Textgestalt studieren. Dass dabei der hebraica veritas die zentrale kor- 
rigierende Funktion zukam, wurde mit Zitaten von Hieronymus zu den 
unterschiedlichen Übersetzungstraditionen unterstrichen.”° 

Die kurze Erklárung des Psalms im Anschluss an die Textprásentation 
zeigt, wie wichtig für Bibliander die methodische Schulung des Exegeten 
war.# Auch in anderen Kontexten spielt die humanistische Vorliebe für 
formale und inhaltliche Strukturierung des Textes mit ihren scholasti- 
schen Hintergründen eine wichtige Rolle. Ausgangspunkt war die Iden- 
tifizierung des Psalms als eines Bittgebets. An erster Stelle stand daher 
die Erhebung der im Psalm von Gott erbetenen Güter (bzw. die von Gott 
erbetene Abwendung bestimmter Übel), an zweiter Stelle die Analyse der 
rationes, der Ermóglichungs- und Beweggründe—oder allgemein rheto- 
risch der Argumente und Grundsatze—, die den Bitten zugrunde lagen. 
Die rationes wurden aufgeteilt in die näheren Eigenschaften (attributa) 
Gottes, Davids und des Wortes (bzw. der Weisung) Gottes. Die náhe- 
ren Bestimmungen Gottes wiesen demnach auf Gott als summum bonum 
des Menschen, die des David auf den Gehorsam des Menschen gegen- 
über Gott, und die des Wortes Gottes auf die Art und Weise, wie der 
Mensch Glückseligkeit erlangen und den geforderten Gehorsam leisten 


Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 25-49. 
Vgl. Biblianders Anmerkungen zu V. 83 (,,uter in pruina"). 
So zu Ps. 119, 28, 32 (das „dilatare cor“ wird erklärt als „sublata anxietate laetitiam 
et securitatem indere"), V. 62 („Hinc probant horas, vel preces et laudes matutinas"), 
zu Verdeutlichungen („planior“) vgl. ibid., V. 69, 83, 92, 95, 109 („Animam habere in 
manibus, id est in promptu vel ponere in manu‘, bedeute im Hebräischen: ,de vita 
periclitari“), V. 112 und 164 („Hoc versu quidam probant septem horas canonicas"). 

?5 Vgl. z.B. Hieronymus, Epistolae, ep. 106, CSEL 55: 248.14-249.8. 

?$ Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 51-70. 
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konnte. Damit wurden mit Hilfe von sog. loci communes die Grundlinien 
einer biblischen Theologie skizziert. 

Auf der formalen Ebene wurden Beobachtungen zur sprachlichen 
Gestaltung des Psalmgebets mit den Elementen petitio und ratio und 
deren unterschiedliche Kombination sowie die Vielfalt der Wort- und 
Ausdrucksformen in den genannten Sachzusammenhängen, z. B. für die 
Bitte um Rettung (serva me, salvum me fac, veniat salutus usw.) und für 
das Wort Gottes (lex, verbum, sermo, eloquium usw.) geordnet und zur 
lehrmäßigen Auswertung bereitgestellt, etwa im Blick auf die Wahrheit 
und Klarheit der Schrift." 

Zu Ps. 119, der die davidische Autorität in Fragen des Schriftstudiums 
reprásentierte, gesellten sich für die mosaisch-prophetische Autorität 
zahlreiche weitere Bibeltexte, vornehmlich aus dem Deuteronomium.”® 
Mose galt nicht nur den Israeliten als der vere magister religionis et sapi- 
entiae und sanctissimus Dei interpres. Seine Wertschátzung erstreckte 
sich nach alter Tradition, etwa bei Philo von Alexandrien und Josephus, 
bis weit in den griechisch-rómischen Kulturbereich hinein. Des weite- 
ren bemühte Bibliander für die apostolische Autoritát des Neuen Tes- 
taments klassische Petrus- und Paulustexte, aber auch die Evangelien 
und die Johannesapokalypse.”? Neben dem apostolischen Grundzeugnis 
von der Rechtfertigung sola fide und der Heiligung des Lebens nach den 
Geboten Gottes und dem Vorbild Christi verwies er vor allem auf Pau- 
lus, der sich in 1 Kor 12-14 mit seinen Ausführungen zu den Geistesga- 
ben als kompetenter Kirchenreformer erwiesen hatte und damit Vorbild 
bis in die Gegenwart blieb. 1 Kor 12-14, in anderen Zusammenhängen 
ein Schlüsseltext für Biblianders pneumatisch-pneumatologisch struk- 
turierte Sprachtheologie, wurde zur Erleichterung des Studiums in vol- 
ler Lánge auf der Basis der Vulgata mit den Abweichungen der Überset- 
zung von Erasmus in Klammern und eigenen Randbemerkungen abge- 
druckt. 


27 Ibid., S. 52-56. So verbanden sich z.B. in Ps. 119, 68 eine Bitte und eine ratio, die 
nach sachlichen Ordnungskriterien in einen Kausalzusammenhang zu bringen waren, 
auch wurde dieser im Hebräischen nicht explizit gemacht. V. 146 bestand z. B. aus zwei 
rationes und einer Bitte. 

28 Ibid., S. 71-77, Dtn. 4, 6; 10, 12; 31, 17-18; 28, 30 und Lev. 26. 

2 Ibid., S. 78-98. Vgl. z.B. 2 Petr. 1,19-21; 3,15-18 und Apc. 22,7 sowie neben 1 Kor. 
12-14 Róm. 15,4 und 2 Tim. 3,13-17 am Schluss des Paragraphen. 

30 [bid., S. 86-98; cf. Erasmus, Novum Instrumentum (Basel, 1516, Faks.-ND, Stutt- 
gart-Bad Cannstatt, 1986); vgl. die Ausgabe des Novum Testamentum (Basel, 1535). 
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Die Anweisungen und Aussagen von Theologen zum Bibelstudium kon- 
zentrierten sich mit längeren Zitaten auf die klassischen kirchlichen 
Autoritäten Hieronymus und Augustin.?! Von Hieronymus wurde z. B. 
recht ausführlich auf dessen Brief an Paulinus, Bischof von Nola, sowie 
die Vorrede zum Epheserbriefkommentar eingegangen.” Grundlage war 
die Hieronymus-Ausgabe des Erasmus von 1516. Dabei kamen die uni- 
versale Bedeutung des Schriftstudiums und der Schriftmeditation, der 
Umgang mit der manchen stórenden simplicitas der Schriftgestalt wie des 
christlichen Bekenntnisses, das keiner rhetorischen Winkelzüge bedürfe, 
und ihr großer Nutzen für Gebildete wie Ungebildete zur Sprache. Wie 
schon Erasmus zeigte sich Bibliander beeindruckt von der frommen 
Sprachgelehrsamkeit, welche für Hieronymus’ Umgang mit der Bibel 
charakteristisch war. 

Die Augustin-Zitate zum Schriftverstándnis verwiesen auf die ele- 
mentaren Regeln der stufenweise in Demut fortschreitenden Erfor- 
schung des in den kanonischen Bibelbüchern niedergelegten Willens 
Gottes für Glaube und Leben nach De doctrina christiana,” sowie auf 
weitere einschlägige Stellen zum góttlichen Charakter der Schrift, zu den 
Verheißungen ernsthafter Wahrheitssuche und zur kirchengründenden 
Autorität der Schrift. Hierzu wurde Gebrauch gemacht von Augustins De 


31 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 99-110. 

32 Cf. Hieronymus, Epistolae, ep. 53 (10), CSEL 54:463.13-464.6; ibid., ep. 53 (6- 
7) CSEL 54:452.4-454.1; mit Randnotiz zum ersten Abschnitt: Sacrae literae aptae 
rusticis etiam concionibus. Bibliander benutzte die Erasmus-Ausgabe der Briefe, er wies 
eigens auf dessen Übersetzung der griechischen termini dogma, methodos und empeiria 
durch decretum, ratio und experientia hin. Ein weiteres Zitat entstammt dem Prolog des 
Hieronymus zu seinem Epheserbriefkommentar, PL 26:439-442, 439A. Weiter wird auf 
den Brief des Hieronymus Ad Rusticum monachum verwiesen, CSEL 56/1:56-71 (ep. 
122) und ibid. 118-142 (ep. 125); der Zusammenhang mit dem folgenden Zitat (Lectio 
sacra sensum acuit, intellectum multiplicat, facundiam ministrat, torporem expellit, tela 
libidinis extinguit, lachrymas elicit, et Deo nos proximos facit) bleibt allerdings unklar. 

3 Augustin, De doctrina christiana 2.9(14), CCSL 32:40.57-41.16. Vgl. die Ausgabe 
De doctrina christiana (Basel, 1529), sowie die ausführlichen Textauszüge Biblianders im 
folgenden und die Zitate bei Flacius, Clavis scripturae, 2. Teil (Frankfurt a. M. 1719), Sp. 
127-128 (u.a. aus: De doctrina christiana 2.11 und 15), Sp. 141-142; Flacius zitierte im 
übrigen reichlich aus Hilarius von Poitiers (De trinitate, Psalmenauslegung u.a.) ibid., Sp. 
129-134, aber relativ wenig aus Hieronymus, ibid., Sp. 138; vertreten war natürlich auch 
der für Bibliander wichtige Gregor I., ibid., Sp. 143-145; siehe dazu auch insgesamt die 
Systematisierung mit Hilfe von Kirchenváterzitaten und angehängter Erklárung, ibid., Sp. 
145-206. 
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quantitate animae," De diversis quaestionibus 83,? den Sermones,* den 
Confessiones, dem antiarianischen Contra Maximinum’? und der anti- 
donatistischen Schrift De baptismo.? Weiter wurde aus Augustins Brie- 
fen zitiert. Brief 232 erinnerte an den prophetischen Charakter der Hei- 
ligen Schriften. Als christlicher Wahrheitsbeweis galt z. B. das im Mittel- 
alter zum klassisch antijüdischen Argument gewordene Faktum der Zer- 
streuung des jüdischen Volkes in der Diaspora in Kontrast zum Aufstieg 
des Christentums zur Weltreligion. Das Zitieren von Brief 82 (Augustin 
an Hieronymus) sollte wiederum die These von der irrtums- und bedin- 
gungslosen Autorität der kanonischen Schriften vor allen menschlichen 
Traditionen belegen.^? 


DIE AUTORITÂT DES WELTLICHEN RECHTES: 
DIE JUSTINIANISCHE GESETZGEBUNG UND 
DIE HOFFNUNG AUF EIN GENERALKONZIL 


Als Ausgangspunkt wählte Bibliander die justinianische Gesetzgebung 
im Corpus luris Civilis, wie sie unter Federführung des Flavius Tribonia- 
nus zusammengetragen worden war.*! Ausdrücklich hob er den hohen 
Wert der älteren vorjustinianischen rómischen Rechtsliteratur hervor. 
Sie war zu seinem Bedauern nur teilweise erhalten geblieben, so die 
Werke des namentlich erwáhnten Iulius Paulus aus dem zweiten Jahr- 
hundert nach Christi Geburt und seines Lehrers Scervidius Scaevola. 
Ob er sich in Wahrheit hier auf ein Idealbild des konstantinischen Zeit- 
alters bezog, bleibt unklar. In den hóchsten Tónen pries er jedenfalls 
die Ordnung und Vereinheitlichung des Rechtswesens und die Rezep- 
tion des rómischen Rechts durch Justinian I., vor allem aber deren Kern, 
die enge Verflechtung von Staat und Kirche, imperium und sacerdotum. 


2s Augustin, De quantitate animae 14,24, CSEL 89:161.15-18: „Fieri autem non potest 
quadam divina providentia, ut religiosis animis seipsos et deum suum, id est veritatem, 
pie, caste ac diligenter quarentibus, inveniendi facultas desit". 

35 Augustin, De diversis quaestionibus Ixxxiii, q. 69, CCSL 44A:186.49-51. 

36 Augustin, Sermones, sermo 137 (7), PL 38:758.29-36. 

37 Augustin, Confessiones 13.29(44), 6.5(8), CCSL 27:268.4-5,10-13; ibid., 78.29-34. 

28 Augustin, Contra Maximinum haereticum Arianorum episcopum libri 2, PL 42:743- 
814; 772.17-25. 

?? Augustin, De baptismo 11.3.4, CSEL 51:178.8-21. 

40 Augustin, Epistolae, ep. 232, CSEL 57.2:513.2-7, mit Hinweis Biblianders auf die 
ausführlichere Darstellung in De doctrina christiana 3; ferner vgl. Augustin, Epistolae, ep. 
82 (an Hieronymus), CCSL 314:97-122, 98.50-99.64. 

^' Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 111-124. 
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Das justinianische Recht sicherte—in seinen Augen—die exklusive 
Autorität der Bibel für die gesamte Gesellschaft. So erfuhr Justinian nicht 
nur uneingeschranktes Lob für seine die Kirche begünstigende Gesetz- 
gebung, sondern auch für seinen Kampf gegen Háretiker und Heiden 
sowie gegen die Juden. Für diese in Biblianders Augen vorbildliche Poli- 
tik standen beispielhaft die justinianischen Novellen 6 und 146. Novelle 
6 handelte von der Etablierung des Staatskirchentums und der Harmo- 
nie zwischen sacerdotum und imperium auf der Basis der kanonischen 
Schriftautorität. Ausführlich wurde Bezug genommen auf Novelle 146, 
die den Gang der mittelalterlichen Judengesetzgebung wesentlich beein- 
flusste. Die Novelle legte den Juden in der Hoffnung auf deren Konver- 
sion die Verpflichtung auf, sich ausschliefilich auf den Bibeltext als nor- 
mative Glaubensgrundlage zu stiitzen.** Dieses antijüdische sola scrip- 
tura sollte nach Bibliander Grundlage der Befriedung des gegenwärti- 
gen Streits um das konkrete Verständnis der Schriftautorität sein. Die 
Zielsetzung des justinianischen Gesetzes, das sich als Schlichtung inner- 
jüdischen Streits um die Frage der exklusiven Normativität des hebrai- 
schen Bibeltextes gab, wurde analog gesehen zur christlichen Auseinan- 
dersetzung um die Stellung der Hieronymus- Vulgata. Offenkundig sollte 
ein vom Kaiser einzuberufendes Generalkonzil die Beschlüsse des Tri- 
dentinums zur Vulgata wieder aufheben und der Spur der kaiserlichen 
Novelle folgen, welche den Juden in der Diaspora den Gebrauch volks- 
sprachlicher Übersetzungen, d.h. hier in erster Linie des Griechischen 
in der Gestalt der Septuaginta, aber auch der Aquila-Übersetzung, für 
die liturgischen Lesungen vorgeschrieben hatte. Biblianders Verweis auf 
die Novelle 146 zielte in diesem Kontext auf die Fórderung aller für 
das Schriftstudium und die missionarische Evangeliumsverkündigung 
nötigen Sprachstudien einschließlich des Gebrauchs volkssprachlicher 
Bibelübersetzungen und -erklärungen. Zugleich erinnerte der Gesetzes- 
text Justinians an die Erwartung, die Juden würden durch die exklu- 
sive Verpflichtung auf den alttestamentlichen Bibeltext dessen verborge- 
nen Christussinn erkennen und sich dem christlichen Glauben öffnen. 


#2 Vgl. Novellae, hg.v. Rudolf Schoell und Wilhelm Kroll [Corpus Iuris Civilis 3], 12. 
Aufl. (Nachdr. der 8. Aufl. Berlin, 1963, Hildesheim, 1988), S. 35.24-36.23 (Nov. 6, pr.: 
» Maxima inter homines dei dona a supera collata clementia sacerdotium et imperium 
[...] Hoc autem futurum esse credimus, si sacrarum regularum observatio custodiatur 
quam iuste laudati et adorandi inspectores et ministri dei verbi tradiderunt apostoli, et 
sancti patres et custodierunt et explanaverunt“. Das Zitat endete mit dem Anfang von 
cap. 1 (Nov. 6, 1); ibid., S. 714-718 (Nov. 146: De Hebraeis). Man beachte die sprachlichen 
Abweichungen des Bibliander-Textes. 
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Auch diese judenmissionarische Komponente blieb für Bibliander wich- 
tig.? Hinzu kam die Traditionskritik der Novelle, die sich antijüdisch 
wie antirómisch und antischolastisch akzentuieren ließ: Die Bescháfti- 
gung mit der sekundären rabbinischen Traditionsliteratur von Mischna 
(Deuterosis) und Talmud wurde den Juden in der Novelle verboten.^ 
Die antirómische Profilierung bediente sich des nostalgischen Missver- 
stándnisses von einem in seiner Idealgestalt rein „biblischen“ Judentum. 
Eine entsprechende Konzentration auf die Bibelautoritát und die darauf 
basierende Abgrenzung von den in Nizäa 325 verurteilten Háresien sah 
Bibliander im Eingang des Codex Iustinianus angekündigt, dem Gesetz 
von Gratian, Valentinianus II. und Theodosius I. über die Erhebung des 
Christentums zur Staatsreligion.* 

Offenbar fanden diese Regelungen Biblianders Interesse, weil sie sich 
im antirómischen Kampf als autoritative Zeugnisse eines biblisch ge- 
gründeten theokratischen Staatswesens lesen ließen, wenngleich er sich 
in diesem Zusammenhang nicht auf eine nähere Analyse staatskirchli- 
cher Konzepte oder eine deutlichere Bestimmung des Verhältnisses von 
geistlicher und weltlicher Gewalt einließ. Insgesamt folgte die Idealisie- 
rung von Justinians Staatskirchentum dem Gang der abendländischen 
Rezeption des rómischen Rechts zugunsten der Stárkung der kaiserli- 
chen Machtansprüche gegenüber kirchlicher bzw. pápstlicher Vorherr- 
schaft. Dies scheint auch die Hauptintention des Rückgriffs auf die justi- 
nianische Gesetzgebung gewesen zu sein: Nur die weltliche Macht schien 
noch imstande, eine Erneuerung des Christentums auf biblischer Grund- 
lage in die Wege zu leiten und die weltweite Evangeliumsverkündigung 
voranzubringen. 


DIE AUTORITAT DER PAPSTE UND KONZILIEN 


Aus dem Bereich der kirchlichen Synodaltradition und des Papsttums 
stellte Bibliander folgende Quellen vor: Die pseudepigraphisch-vornizá- 
nische Kirchenordnung der Apostolischen Kanones (canones apostolici), 


43 Vgl. die Randnotiz Biblianders zum Anfang des Novellenzitats: „Christus in scrip- 
turis potissime discitur". Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 116. 

44 Ibid., S. 119. 

^ Ibid., S. 123-124; mit Zitat aus dem kaiserlichen Erlass Cunctos populos aus dem 
Jahr 380, der die Normativitát der apostolica disciplina und evangelica doctrina heraus- 
stellte, Cod. Just. I 1,1, in: Codex Iustinianus, hg.v. Paul Krüger [Corpus Iuris Civilis 
2], 6. Aufl. (Berlin, 1895), S. 5; vgl. auch Cod. Just. I 1,5, das Edikt Justinians über den 
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die Schriften Gregors I. (des Großen), insbesondere dessen Moralia in 
Job, und die Clementinen, die Konstitutionensammlung Clemens V. und 
des Konzils von Vienne 1311/2.*° Von den Apostolischen Kanones, die 
im Westen sowohl im Rahmen der Apostolischen Konstitutionen als 
auch unabhángig davon überliefert wurden, behandelte der letzte Kanon 
(can. 85) die Beauftragung von Laien und Klerus mit der Observanz 
und Verehrung der Heiligen Schriften." Gregors Moralia, der vielgele- 
sene christologisch-ekklesiologisch orientierte Hiobkommentar, unter- 
strich neben der Grundbedeutung des Schriftstudiums für die weltweite 
Evangeliumsverkündigung Augustins hermeneutische Grundsätze, wie 
sie in De doctrina christiana ausgearbeitet worden waren. Er bediente sich 
des dreifachen Schriftsinns (literal, tropologisch und typologisch). Unter 
den angeführten Quellen waren auch direkte Augustin-Zitate. Daneben 
wurden Gregors Ezechielhomilien und das Briefcorpus herangezogen.“ 


apostolisch gegründet, von den Vátern und Konzilien befestigten trinitarischen Glauben, 
der jeder Neuerung entgegenstehe, ibid., S. 6-7. 

46 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 124-136. 

47 Vgl. die apostolischen Kanones in den apostolischen Konstitutiones 8.47, 1-85; 
Didascalia et Constitutiones apostolorum, hg.v. Franz Xaver Funk, 2 Bde. (Paderborn 
1905; Turin, 1962-1964), 1:565-593, c. 85 ibid., 1:591 („Sint autem vobis omnibus 
clericis et laicis libri venerabiles et sancti [...] mit Aufzáhlung der Bibelbücher, ergänzt 
durch die beiden Klemensbriefe und die vorliegenden acht Bücher der apostolischen 
Konstitutiones; zum griech. Text mit Übers. vgl. Marcel Metzger (Hg.), Les constitutions 
apostoliques, 3 Bde. [Sources chrétiennes 320, 329, 336] (Paris, 1985-1987), 3:274- 309. 
Dazu siehe kurz Lexikon für Theologie und Kirche, 3. Aufl., 1 (Freiburg i.Br. [1993] 2006), 
870-871. 

48 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 125-129; einleitend hief es 
mit Verweis auf Gregors Moralia: ,,[...] sic scribit: De superna curia ad nos ministrata per 
angelos sacra illa scriptura descendit". Dabei handelt es sich um ein Zitat von Augustin, 
De civitate Dei 10.7, CCSL 47:280.11-13; ähnlich verhält es sich mit einem weiteren Zitat 
aus derselben Schrift. Zu den weiteren Gregor-Zitaten vgl. Gregor I. (der Große), Moralia 
in Iob 18, 26(39), CCSL 1434:910.10-911.23; ibid. 23, 20(38), CCSL 143B:1137.43-48; 
ibid. 15, 14(18), CCSL 143A:759.41-42 (mit Randnotiz im Bibliander-Druck: „Scripturas 
sacras observare est de necessitate salutis“); ibid. 4, 1 praef., CCSL 143:158.17-28 („Quae 
nimirum veritatis intelligentia cum per cordis humilitatem quaeritur, legendi assiduitate 
penetratur. [...]“). Zu frühen Drucken der Moralia siehe die Ausgaben Basel, ca. 1472, 
1496, 1503 und 1514. Insgesamt vgl. Katharina Greschat, Die , Moralia in Iob‘ Gregors des 
Großen [Studien und Texte zu Antike und Christentum 31] (Tübingen, 2004). 

? Der Verweis auf Gregor der Gr., Homiliae in Ezechielem (CCSL 142) scheint allge- 
meiner Art zu sein, oder es wurde auf die Regula pastoralis verwiesen, die auf die Bibel 
als Grundlage pastoraler Existenz wies; vgl. Silke Floryszczak, Die ,Regula Pastoralis' Gre- 
gors des Großen [Studien und Texte zu Antike und Christentum 26] (Tübingen, 2005); vgl. 
ferner das Zitat aus Gregor I., Registrum epistularum libri I-VII, 2, 44, CCSL 140:135.65- 
67 („Si igitur ad consolationem nostram sacra scriptura praeparata est, tanto magis 
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Die legitimatorische Berufung auf das Konzil von Vienne und seinen 
Sprachenkanon spielten für Biblianders bibelhumanistische wie refor- 
matorisch-missionarische Zielsetzungen eine Schlüsselrolle.” Schon bei 
Erasmus und anderen Humanisten finden sich sprachhumanistisch 
motivierte Hinweise auf Vienne. Gerade die reformatorische Evangeli- 
umsverkündigung sollte nach Bibliander dort wieder anknüpfen, wo Cle- 
mens V. und der die Clementinen 1317 veróffentlichende Johannes XXII. 
die militárisch-antiislamische Kreuzzugsideologie nach deren Scheitern 
verabschiedet und sich unter dem Einfluss des begabten Laientheologen 
Ramón Llull (Raimundus Lullus) der rationalen Beweisbarkeit der Wahr- 
heit des christlichen Glaubens zugewandt hatten. Bibliander sah darin 
den Gedanken der durch Christus und die Apostel eingeführten uni- 
versalen Verkündigung der Gottes- bzw. Christusherrschaft vorbildlich 
aufgenommen, in deren Gefolge er die reformatorische Bewegung selbst 
sah.°! Nicht mehr militärische Macht, sondern Fremdsprachenkennt- 
nisse waren gefragt. So sah der Sprachenkanon von Vienne die Einrich- 
tung von Lehrstühlen für Hebräisch, Chaldäisch (Syrisch) und Arabisch 
an der Kurie in Rom und an den Universitáten Paris, Oxford, Bologna 
und Salamanca vor. Eine direkte Umsetzung war freilich ausgeblieben. 
Auch Bullinger hatte 1544 die Konzilsbeschlüsse gegen die Einwande von 
Cochläus zugunsten der noch stets relevanten und keineswegs ketzeri- 
schen Erforschung der hebraica veritas im Vergleich mit Septuaginta und 
Vulgata angefiihrt.°* Bibliander notierte in diesem Zusammenhang u.a. 
den Kommentar des Bologneser Kanonisten Johannes Andreae zur ein- 
schlägigen Stelle der Clementinen, die im Original neben dem Hebräi- 
schen, Chaldäischen und Arabischen auch das spáter wieder gestrichene 
Griechische als Verkündigungssprache genannt hatten, ein angesichts 
des Schismas der Ostkirche für Andreae bedauerlicher und für Biblian- 
ders rechtshistorische Interessen aufschlussreicher Vorgang.” 


debemus legere, quanto nos conspicimus sub tribulationum fasce lassari“). Bibliander 
liest am Ende: ,,[...] conspicimus quotidie tribulationibus subiacere". 

50 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 131-135, cf. Decretum 24, 
Inter sollicitudines, in: COD, hg.v. J. Alberigo et al., 3. Aufl. (Bologna, 1973), S. 379- 
380; Emil Ludwig Richter und E. Friedberg, Hg., Decretalium collectiones [Corpus Iuris 
Canonici 2], 2. Aufl. (Leipzig, 1881), S. 1181. 

>! Zu Ramon Llull vgl. Robert D.F. Pring-Mill, Der Mikrokosmos Ramon Llulls. Eine 
Einführung in das mittelalterliche Weltbild. Übers. aus dem Katalanischen (Stuttgart, 
2000). 

? Vgl. Bullinger, De canonicae scripturae (wie Anm. 7), S. 47b. 

5 Vgl. Clementinarum materia [...] (Paris, 1508), fol. 85% (l. 5 De magistris, tit. 
1: Inter sollicitudines), fol. 85°, Marg.: „In originali habuimus: hebraice, grece, arabice 
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LEHRSÂTZE (APHORISMEN) ZUR BIBELAUSLEGUNG 


Den vorläufigen Abschluss der Schrift im Übergang zu längeren Au- 
gustin-Zitaten bildeten zehn Lehrsätze (Aphorismen) zur Bedeutung der 
Heiligen Schrift als inspirierter, universal Heil schaffender Gabe Gottes, 
gleichsam ein Lehrstück De sacra scriptura in nuce und—dem Anspruch 
nach—theologische Schlussfolgerung aus der historischen Argumenta- 
tion. Hervorgehoben wurde unter anderem wiederum die Notwendig- 
keit der Kenntnis der biblischen Ursprachen und der Volkssprachen zum 
Verstándnis und zur Verkündigung des Evangeliums. Weiter wurde allen 
Gläubigen, also auch den Laien, die Urteilsfáhigkeit in Sachen Bibelaus- 
legung zuerkannt, und zwar auf der Basis der „Glaubensregeln“ (regulae 
fidei), wie sie der Dekalog und die altkirchlichen Bekenntnisse definier- 
ten. Dies entsprach dem hermeneutischen Grundsatz der Glaubensana- 
logie (analogia fidei), wie ihn etwa Flacius systematisch aufnahm. Hinter 
den regulativen Lehrkonsens der ersten fünf Jahrhunderte in den zentra- 
len Fragen der Trinitát und der Christologie wollte auch Bibliander nicht 
zurück, ohne dass der consensus patrum im strengen Sinn zu einer Norm 
der Schriftauslegung wurde. Vor allem aber fasste er an dieser Stelle seine 
Beobachtungen zur Einheit und Mitte der Schrift dahingehend zusam- 
men, dass er Christus als den (Gesamt-)Skopus der Schrift und zugleich 
als formende Kraft in den Gläubigen bestimmte.” Damit wurde das her- 
meneutisch wichtige Problem des Verháltnisses der leitenden Aussageab- 
sichten in Einzeltexten und im Gesamttext der Heiligen Schrift nochmals 
deutlich angesprochen und mit dem grundsätzlichen Verstehensproblem 
gekoppelt. 

Mit der Betonung des Literalsinns waren ausufernde christologische 
Allegorisierungen hinfällig geworden. Was blieb, waren begrenzte Ein- 


etc., et illud grece in originali erat cancellatum [...] cum greci fideles sint olim sub 
obedientia ecclesie [...], tamen hodie scismatici sunt, nec recognoscunt caput romane 
ecclesie, et forte esset expedientior suelingue doctrina quam aliarum. Judei autem habent 
literam hebraicam, sed linguam specialem in vulgari non habent; habemus enim quod 
evanuit ipsorum lingua vulgaris. Arabica litera est sarracenorum, caldea caldeorum [...] 
et tamen fertur quod hec litera hodie non habeatur". 

> Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 136-146. Vgl. die im An- 
schluss an Augustin formulierten Elemente einer materialen biblischen Theologie im 
weiteren Verlauf der Schrift, ibid., S. 198-203. 

°° Zur hermeneutisch wichtigen Frage des Skopus der Heiligen Schrift im Ganzen und 
in ihren Teilen vgl. Flacius, De ratione cognoscendi (wie Anm. 5), S. 90-91; Martin Luther 
konnte Christus den ,,punctus mathematicus" der Schrift nennen, welcher deren innere 
Einheit begründende, WA.TR 2, 439.25-26 (Nr. 2383). 
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zelverweise mit Hilfe der auch bei Zwingli hochgeschätzten Typologie. 
Wie schon bei Nikolaus von Lyra, Faber Stapulensis und Luther konnte 
gerade der Literalsinn als Christussinn interpretiert werden. Ansons- 
ten scheint für Bibliander die Prásenz des Geistes Christi im Schreiber 
und Leser der Texte das entscheidende theologische Wahrheitskriterium 
zu sein. Damit war für Bibliander in jedem Fall ein Schriftprinzip eta- 
bliert, das im Kern keiner kirchlichen Beglaubigung bedurfte.^ So wich- 
tig nun die Ablehnung der tridentinischen Fassung des kirchlichen Tra- 
ditionsprinzips zugunsten des Grundsatzes der Selbstauslegung der Hei- 
ligen Schrift war, die auch deren Autorität begründete, so bedeutsam war 
die Abkehr von radikalreformatorisch-biblizistischen und spiritualisti- 
schen Positionen, welche die regulative Normativität der altkirchlichen 
Bekenntnisbildung und damit den Grundsatz der Glaubensanalogie in 
Frage stellten. 


DIE REZEPTION VON AUGUSTINS DE DOCTRINA 
CHRISTIANA UND EIGENE FORTBILDUNGEN 


Auf über 50 Seiten präsentierte Bibliander im letzten Teil seiner Schrift 
Auszüge aus Augustins De doctrina christiana, dem Basistext für Schrift- 
auslegung und Homiletik im Mittelalter, mit kommentierenden Einschü- 
ben und, wie auch sonst bei Zitaten, in zuweilen veránderter oder ange- 
passter Sprachgestalt.”” Die Einführung erinnerte an die Heilmittel der 
Kirche gegen die eingangs erwähnten zwei „Übel“ in ihrer Mitte, das 
Aufkommen von Häresien und das mangelnde Interesse am Bibelstu- 
dium. Die Bedeutung des ersten Heilmittels, den Rekurs auf das Selbst- 
zeugnis der Schrift und sie unterstützende kirchliche Autoritáten unter- 
strichen nochmals Zeugnisse von Ambrosius, Origenes und Augustin, 
u.a. mit einem Abschnitt aus De civitate Dei.’ Das zweite Heilmittel 
bestand in der methodisch deutlichen, logischen Explikation (demons- 


5° Cf. z.B. den Beginn des 8. und 9. Aphorismus: „(8) Etenim ut sanctam scripturam 
Christi bonus spiritus patefecit, exhibuitque mundo, ita etiam habet unicum Christum 
propositum veluti scopum et finem; ut homines noverint, omnes thesauros bonorum Dei 
repositos esse in solo Christo servatore, utque formetur in hominibus Christus, atque 
efficiantur ex filiis Adami filii Dei. [...]; (9) Proinde quia scriptura sancta Christum 
perfectissime describit per omnes partes, et cultum Dei legitimum, continet omnino 
doctrinam Christianam perfectissime syncerissimeque* mit Hinweis auf Apc. 22,18-19; 
Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 139. 

57 Ibid., S. 141-206, davon Biblianders Einleitung ibid., S. 141-146. 

58 Cf. Augustin, De civitate Dei 2.28, CCSL 47: 64. 
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tratio dialectica) der Sprachformen (verba, locutiones) und Sachgehalte 
(res), in denen die biblischen Autoren die christliche Lehre in voll- 
ständiger und reiner Form darboten.” Eine solche biblische Theologie 
existierte nach Biblianders Sicht der Dinge noch nicht, sollte aber—es 
blieb beim Wunsch—in Zusammenarbeit mit möglichst vielen Sach- 
kundigen in Angriff genommen werden. Den Weg dahin wies ihm der 
hochverehrte Augustin, „der dank seiner umfassenden geistigen Quali- 
täten die (anderen) Theologen der Alten Kirche überragt.“° Dieser kam 
zunáchst mit den Anfangszeilen aus dem Proemium von De doctrina 
christiana über die Regeln der Schriftauslegung, dann mit unterschiedli- 
chen Abschnitten zum Nutzen der verschiedenen Wissenschaften für das 
Bibelverstándnis, etwa der Geschichtskunde und der Realienkunde, und 
relativ ausführlich zu den Grundlagen der Signifikationshermeneutik in 
der vor allem heilsókonomisch relevanten Unterscheidung von signum 
und res zu Wort. Weiteres betraf den Umgang mit schwer verständlichen 
Bibelstellen, die Notwendigkeit der Kenntnis der Tropen und, als Bei- 
spiel für den Nutzen selbst häretischer Autoren, die Rezeption der sieben 
Regeln des Donatisten Tyconius zur Schriftinterpretation (u.a. de pro- 
missis et lege, also de spiritu et litera) sowie die Bedeutung der Rhetorik 
für die Homiletik aus Buch 4.5! Die Präsentation der Texte folgte nicht 
strikt der Anordnung Augustins. 

Von Interesse sind die kommentierenden Zwischenüberlegungen Bib- 
lianders.? Sie machen deutlich, wie stark ihm an einem universalen 
Schlüssel zur Bibelinterpretation als eines methodisch abgesicherten, 
rational nachvollziehbaren Prozesses gelegen war.? In der Kanonfrage 
folgte er Augustin, akzeptierte also den Textumfang der Hieronymus- 
Vulgata einschließlich der die Bücher des hebräischen Kanons überstei- 
genden sog. Apokryphen. Tendentielle Unterschiede zwischen Augus- 
tin und Hieronymus in der Kanonfrage blieben unberücksichtigt. Seine 
eigenen kanonkritischen Aussagen—etwa im Blick auf die verkannte 


° Dazu siehe die programmatischen Aussagen in Bibliander, Quomodo legere oporteat 
(wie Anm. 2), S. 9-10, 145-146, 189-190 und 195. 

© „[...] qui eminet inter theologos veteres omnibus ingenii dotibus." Ibid., S. 147. 

6t Cf. Augustin, De doctrina christiana, Proem. 1, CCSL 32:1.1-7; ibid., 2, 39(58- 
59), CCSL 32:72.1-73.45; ibid., 1.1(1).1-3; 1.2(2)-4(4), 6-8; ibid., 2.1(1)-2, 11(16), CCSL 
32:32-42; ibid., 3,1(1), CCSL 32:77.1-9; ibid., 4:4(6)-6(10), CCSL 32:119-122; ibid., 
5,30(63), CCSL 32:167, und weitere Zitate aus Buch 2 und 3. 

9? Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 189-190. 

$5 Zu Biblianders Auslegungspraxis vgl. Christine Christ-v. Wedel, ‚Die biblisch- 
exegetische Theologie Theodor Biblianders; in idem, Hg., Theodor Bibliander (wie Anm. 
6), S. 125-138, 165-167. 
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Bedeutung des Vierten Esrabuches—kamen in diesem Zusammenhang 
nicht zur Sprache. Wichtig waren für Bibliander die text- und überlie- 
ferungskritischen Fragestellungen, wie sie sich aus der Vielfalt der alten 
Bibelübersetzungen ergaben. Als solche wurden neben der Septuaginta 
die frühen griechischen Übersetzungen für die jüdischen Diasporage- 
meinden, verbunden mit den Namen Aquila, Theodotion und Symma- 
chus, und die Hexapla des Origenes angesprochen, die der verwirrenden 
Vielfalt der Übersetzungen ordnend entgegentrat. Vor Augen schwebte 
Bibliander für die Zukunft eine umfassende Sammlung aller noch erhal- 
tenen Textüberlieferungen im Bereich der griechischen und lateinischen 
Bibelübersetzungen zu komparativen Zwecken, und zwar auch der unter- 
schiedlichen Traditionen zugehórenden Bibelzitate bei den Kirchenvä- 
tern in der Reihenfolge der biblischen Bücher. Welche konkreten Hoff- 
nungen sich damit verbanden—etwa im Blick auf die Rekonstruktion 
einer Urform der Septuaginta—blieb unklar, doch die bis dahin vorlie- 
genden grofen Leistungen mehrsprachiger Bibelausgaben wie die der 
Complutenser Polyglotte (1515-1517), entstanden unter der Leitung von 
Kardinal Francisco Ximénez de Cisneros, genügten offenbar nicht. Wei- 
terreichende Vergleiche aller Handschriften und Übersetzungen zur fort- 
gesetzten Verbesserung der biblischen Textgestalt waren demnach móg- 
lich und notwendig. 

Daneben fehlte es in der Exegese nach Bibliander an Werken mit sys- 
tematischen Wort- und Sacherklärungen der biblischen Ursprachen, für 
welche das Zusammenwirken mehrerer Spezialisten erforderlich war. Es 
darf vermutet werden, dass Bibliander Flacius biblischem Wörterbuch, 
dem ersten Teil seiner Clavis, die Anerkennung nicht versagt hätte. Auch 
mangelte es noch an der Entwicklung einer Universalmethode zur kom- 
parativen Erfassung und Erklärung aller Sprachen, um möglichst viele 
von ihnen zeitsparend lernen zu können. Erste Schritte in dieser Rich- 
tung war Bibliander in seiner Sprachenschrift von 1548 gegangen. 

Das Interesse an Inventur und Vergleich der erhaltenen Bibelüber- 
setzungen erstreckte sich auch auf die Volkssprachen. Hierbei wurden 
neben dem Deutschen, Englischen, Italienischen, Spanischen und Fran- 
zösischen u.a. auch das Arabische, Persische, Armenische und Äthiopi- 
sche erwähnt.% Das Zusammenführen verschiedener volkssprachlicher 
Übersetzungen und entsprechende Wort- und Sacherklärungen wür- 
den demnach auch dem einfachen Gläubigen von großem Nutzen sein, 


64 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 194. 
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etwa im Falle der unterschiedlichen Bibelübersetzungen ins Schweizer- 
deutsche, Sächsische oder Flämische. Dabei verlor Bibliander nicht die 
eigentliche Zielsetzung aus den Augen: die Bibel als Heiligen Text voll- 
kommener Weisheit (perfecta sapientia) zu prásentieren, der sich der 
begrenzten Auffassungsgabe des Volkes anpasste und zugleich die hóchs- 
ten Formen menschlicher Bildung überstieg. Äußere Niedrigkeit (humi- 
litas) und Einfachheit (simplicitas) verbanden sich, wie schon durch 
Augustin, Hieronymus und Gregor d. Gr. dargelegt, mit unvergleichli- 
cher innerer Erhabenheit (sublimitas) und Größe (amplitudo), und zwar 
durch die hóchst vollkommene (absolutissime) Anwesenheit des Chris- 
tus, in dem „alles erschaffen“ wurde, „alles Bestand hat“ und „alle Schätze 
der Weisheit verborgen sind“ (Kol 1, 16-17; 2, 9). 

Wie sich Bibliander eine thematisch übersichtlich strukturierte Inter- 
pretation biblisch-theologischer Lehre, der Doctrina christiana als Inbe- 
griff einer Universalwissenschaft von göttlichen und menschlichen Din- 
gen, vorstellte, zeigt sein Vorschlag zur Einteilung des Stoffes. Für die 
Bearbeitung der 24 Themenbereiche wurde wiederum die Zusammen- 
arbeit von Wissenschaftlern über den Kreis der Bibelexegeten hinaus 
angemahnt. Die genannten Punkte lassen sich schwerlich einer strengen 
Systematik unterwerfen, doch sind einige Hauptlinien deutlich erkenn- 
bar. Diese betreffen, grob gesprochen, die Theologie als doctrina und 
deren Definitionen im engeren Sinn, sodann die biblische Realienkunde 
und schließlich die „Anthropologie“ und verwandte Themenbereiche. 
Die Theologie im engeren Sinn umfasste die Methodenfrage, darunter 
die Prolegomena zum Schriftstudium, und die Erklärung der Gegen- 
stände einer Bibeltheologie als scientia topica, also offenbar eine Art 
Loci-communes-Theologie. Dazu gehörte die Erhebung der grammati- 
kalischen, dialektischen und rhetorischen Struktur der einschlägigen 
Schriftaussagen. Ohne diese vernunftorientierte Methodik—in der Dia- 
lektik nahm Bibliander Johann Agricolas und Melanchthons einschlä- 
gige Werke auf— war demnach weder eine Sprach- noch eine Sachanalyse 
biblischer Aussagen möglich.‘ Zur Dialektik gehörte dabei offenbar mit 
die Aufgabe, die Einzelaussagen der Texte ins Schriftganze zu integrieren. 


6 Ibid., S. 197-198. 

66 Vgl. Flacius, De ratione cognoscendi (wie Anm. 5), S. 52-54. Zu Melanchthon vgl. 
Nicole Korupka, Philipp Melanchthon: Wissenschaft und Gesellschaft. Ein Gelehrter im 
Dienst der Kirche (1526-1532) [Spátmittelalter und Reformation N.R. 21] (Tübingen, 
2002); Ulrich Köpf, ‚Melanchthon als systematischer Theologe neben Luther? in Der 
Theologe Melanchthon, hg.v. Günter Frank [Melanchthon-Schriften der Stadt Bretten 5] 
(Stuttgart, 2000), S. 103-127. 
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Des weiteren sollten alle dogmatischen und ethischen Aussagen sowie 
die Prophezeiungen und Beispiele der Bibel den Zwólf Artikeln des Credo 
und den Zehn Geboten zugeordnet werden. Die biblische Dogmatik 
sollte also offenbar eng mit den katechetischen Hauptstücken verbun- 
den sein und somit die Laienbildung befruchten. Hierzu záhlte Biblian- 
der auch die Zusammenstellung außerbiblischer Zeugnisse von Rechts- 
gelehrten, Philosophen, Rednern und Dichtern nach dem Vorbild des 
Paulus, der bei seiner Rede vor dem Areopag auf heidnische Dichter- 
zeugnisse verwiesen hatte (Act 17, 28). Als nützlich wurde ferner die 
systematisch-apologetische Auswertung der Zeugnisse von Juden, Mus- 
limen, Heiden und Häretikern sowie die kritische Prüfung der scholasti- 
schen Theologiekonzepte und des kanonischen Rechts an der biblischen 
Normativität empfohlen.® In diesen Sachzusammenhang gehörte also 
auch Biblianders lateinische Koranedition mit ihren Begleitstücken.% In 
einem weiteren Teil sollte den „Mysterien“ von Juden, Christen und Hei- 
den nachgegangen werden, also offenbar nicht nur den spezifisch christ- 
lichen Glaubensgeheimnissen, sondern den verschiedenen in der Bibel 
bezeugten Glaubensweisen und religiósen Bráuchen in einem weiteren, 
apologetisch nutzbaren religionsgeschichtlichen Sinn. 

Zu diesen Themenkomplexen trat eine differenzierte Aufzáhlung rea- 
lienkundlicher Desiderata bibelorientierter Wissenschaft. Bibliander sah 
sich zu dieser Arbeit durch Augustin ermuntert, der im zweiten Buch 
seiner Doctrina christiana auf den weiten Kreis der für die Bibelerklä- 
rung nützlichen, wenn mit Mafen betriebenen Wissenschaften hinge- 
wiesen hatte.” Dazu zählte für Bibliander neben kosmologischen, geo- 
graphischen und topographischen Arbeitsgebieten auch die Geschichts- 
schreibung sowie Spezialbereiche wie die Erforschung aller in der Bibel 
erwáhnten Orte, Tiere, Pflanzen, Báume, Steine und Metalle bis hin zu 
den Zahlen, die in Klassen geordnet und erklárt werden sollten. Das in 
Antike und Mittelalter bereits Geleistete sollte hier seine Fortsetzung fin- 
den. Verbesserungsbedürftig war z. B. die weit verbreitete mittelalterli- 
che Beschreibung der Geographie des Heiligen Landes von dem Domi- 
nikaner Burchardus de Monte Sion (t nach 1285), und die des zuletzt 
in Passau wirkenden Humanisten Jakob Ziegler (c. 1470-1549). Ähn- 


$7 Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 200. 

68 Machumetis Saracenorum principis eiusque successorum vitae ac doctrina ipseque 
Alcoran (Basel, 1543). 

© Cf. Augustin, De doctrina christiana 2, 39(58), CCSL 32:72-73. 

70 Burchardus de Monte Sion, Descriptio terrae sanctae (ed. princ. Lübeck, 1475), auf 
Deutsch zuerst 1534; vgl. die Ausgabe von W.A. Neumann, Liber de descriptione terrae 
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liches galt neben der Chronologie für die Wissenschaft von Steinen, 
Pflanzen und Tieren. Einiges war, wie Bibliander vermerkte, verloren 
gegangen oder nur in Übersetzung erhalten, so eine kleinere Schrift des 
Epiphanius zu den zwólf Edelsteinen im Brustschild des Hohepriesters, 
unter dem Titel De gemmis.”! 

Es wundert nicht, dass sich an die Behandlung von Steinen, Pflan- 
zen und Tieren im Rahmen der „natürlichen“ Schöpfungsordnung die 
„Anthropologie“ anschloss, hier gefasst als Beschreibung des Menschen 
in der Bibel seit der Schópfung, vor allem aber der Menschen, die als 
Typus für Christus fungierten oder—bei aller Verschiedenheit im ein- 
zelnen—vom Geist Christi inspirierte Verfasser heiliger Texte waren. 
Was folgte, umfasste einen weiteren Bereich der Realien, nämlich den der 
Kulturwelt des Menschen, von der Architektur (Tempelbau, Tabernakel), 
der Kleidung, den Instrumenten und Gefäßen über Zahlen, Maße und 
Gewichte bis hin zu den Wissenschaften der Medizin und verschiede- 
nen Aspekten der Psychologie. Auch sie wurden, gleichsam vormodern- 
kulturanthropologisch, mit der biblischen Sicht des Menschen verbun- 
den. Den Abschluss bildete interessanterweise die Lehre von den Geist- 
wesen und Engeln, gekrónt von der Gotteslehre.”” 

Was hier an Elementen einer biblischen Realienkunde aufscheint, 
erinnert an die von Bibliander in anderen Zusammenhängen, etwa der 
Sprachenschrift, hoch geschátzte Tradition der Etymologiae des Isidor 
von Sevilla aus dem siebten Jahrhundert, die auf der Basis der Grammatik 
als methodischer Leitwissenschaft eine breite Zusammenschau christli- 
cher und klassischer Wissenskultur bot. Deren bibelhumanistisch-refor- 
matorische Aktualisierung schien Bibliander offenbar eine drangende 
Herausforderung. Diese Aufgabenstellung weist auf die fortschreitende 
Rationalisierung der Bibelwissenschaften aus dem Geist des Humanis- 
mus hin, wie sie der spátere Typus der biblischen Realenzyklopádie zum 
Ausdruck bringen sollte, aber auch auf die Notwendigkeit einer tiefe- 
ren Erfassung der hermeneutischen Fragestellung, wie sie schließlich in 
der Clavis scripturae sacrae des Flacius in Angriff genommen wurde. Die 


sanctae (Genf, 1880); Jakob Ziegler, Terrae sanctae quam Palaestinam nominant, Syriae, 
Arabia, Aegypti et Schondiae [...] descriptio [...] (Straßburg, 1536). 

71 Vgl. Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 200-201 (Punkte 9-14); 
die Liste der Realien begann mit der Cosmographia theologica, der Kunde über Himmel, 
Feuer, Wasser, Wetter usw. Epiphanius Constantiensis, De gemmis, in Epiphanius, Opera, 
hg.v. W. Dindorf, Bd. 4.1 (De mensuris et ponderibus; De gemmis) (Leipzig, 1862). 

72 Der Schlussabschnitt hatte zum Thema: De spirituali essentia, de angelis et Deo. 
Bibliander, Quomodo legere oporteat (wie Anm. 2), S. 203. 
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von Bibliander nicht zuletzt unter augustinisch-neuplatonischem Ein- 
fluss intendierte Zusammenschau mit dem Gesamtentwurf einer uni- 
versalwissenschaftlich orientierten biblisch-theologischen Enzyklopädie 
wurde erst unter barockem Vorzeichen wieder interessant. 

Tragend für Biblianders Konzept einer biblischen Theologie war der 
durch die philologisch-komparative Methodik erschlossene Sachzusam- 
menhang, der sich im sprachenübergreifenden gemeinsamen Ursprung 
aller Sprachen im Hebräischen als Ursprache der Menschheit bekun- 
dete. Das Gelingen der Schriftinterpretation wurde damit von allgemein 
gültigen Regeln abhängig gemacht, deren Befolgung die grundlegende 
Klarheit der Schrift in allen heilsrelevanten Fragen offenlegte und kei- 
nen Raum für die von rómisch-katholischer Seite betonte prinzipielle 
Ambiguität biblischer Texte lief’. Der sprachliche Vergleich sollte sei- 
nen Ausgangspunkt bei den Begriffen des Hebräischen, Griechischen 
und Lateinischen nehmen, und bis zu den Volkssprachen der Gegenwart 
weitergeführt werden. Entsprechend wichtig waren auf der sprachlich- 
grammatischen Ebene die Erstellung von Indices und mehrsprachigen 
Diktionarien und die Erklärung der Wórter im Kontext. Die Rückfrage 
nach dem etymologischen Ursprung der Wórter ermóglichte dabei auch 
die Rekonstruktion einer ursprünglichen Ordnung der Schópfung, wel- 
che sich formal mit Hilfe der aristotelischen Kategorien nachzeichnen 
ließ.” Diese wurden daher wiederholt als universale Ordnungskriterien 
für alles sprachlich Kodifizierte und damit als Wegweiser zur Offen- 
barung Gottes in der Natur herangezogen. Es scheint im übrigen, als 
habe Bibliander die Sentenzen des Petrus Lombardus schon wegen des- 
sen Nahe zu Augustin mit einiger Achtung erinnert, wahrend ihm die 
anschließende scholastische Intellektualisierung der Auslegung wie auch 
die innerprotestantischen Streitigkeiten in der Abendmahls- und Pra- 
destinationsfrage unverstándlich blieben. Sein Interesse galt dem Ent- 
wurf einer auf dem sog. protestantischen Schriftprinzip basierenden bib- 
lischen Theologie, die sich auf die Satzgrammatik als Basis der logischen 
Sachinterpretation und das allgemeinwissenschaftliche Instrumenta- 
rium von Grammatik, Dialektik (Logik) und Rhetorik stützte, ohne die 
postulierte gesamtbiblische Einheit und ihren Skopus in Christus aus 
dem Auge zu verlieren.”* Dass Bibliander den Nachdruck auf die metho- 


73 Zur Rolle der Sprachanalogie, die auch in der Sprachenschrift eine wichtige Rolle 
spielt, vgl. die falschliche Ableitung des lat. homo von humus, analog zum Hebräischen 
adam von adama, ibid., S. 204. 

74 Ibid., S. 205-206. 
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dische Klarheit und die formallogische Rationalitát der Auslegung legte, 
verbindet ihn mit den Anliegen mittelalterlich-scholastischer Wissen- 
schaft. Deren Leistungsfáhigkeit sollte auch der Weiterentwicklung der 
protestantischen Bibelhermeneutik zugute kommen und trotz aller Brü- 
che den Zusammenhang der Epochen unterstreichen. Die Spannung 
zwischen allgemeiner sprachwissenschaftlich wie religions- und kultur- 
geschichtlich orientierter Textinterpretation und spezifisch theolo- 
gischer Verantwortung des sog. Schriftprinzips blieb freilich erhalten. 


PIETY IN TUMULTUOUS TIMES. 
FAREL THE FLAMBOYANT HERALD 
OF REFORMED BELIEF 


FRANS P. VAN STAM 


In the afternoon of 19 September 1526 a huge explosion startled the 
inhabitants of Basel: really out of the blue—the sky was cloudless—a 
bolt of lightning struck a tower which happened to contain gunpowder, 
igniting all that was stored therein. Some twelve people lost their lives, 
their corpses badly maimed, and many more people were injured. So 
extensive was the blast that the son of a bricklayer tending a herd of 
cows outside the city walls was killed by stones jettisoned from the tower. 
Nothing was left of the building. A whole street of houses was damaged, 
and more than half of the buildings in the city trembled “as hit by an 
earthquake?! A week later Desiderius Erasmus, then an inhabitant of 
Basel, informed a friend about it with his usual irony. He tells of his 
fondness for spending the afternoon in the large and splendid garden of 
his publisher Johann Froben *to fend off the approach of sleep and relieve 
the tedium of my interminable labours.” He just had begun to translate a 
text of Chrysostom in a little garden house when two flashes struck the 
windows soon followed by a terrific bang. Then he saw a peculiar cloud 
rising into the air. A servant arrived breathless into the garden ushering 
him into the house because the city was in commotion and the militia was 


! A contemporary chronicle provides a vivid description: *... um die sechste stund 
noch mitag kam ein grusamer donnerschlag von heidrem himel mit einem blix und 
schlug in einen durn an der stat graben zwischen Eschamarthor und sant Albanthor. 
Dorin hatten mine herren ir büchsenbulffer und schwebel ... [The explosion] zerschlug 
den mechtigen starcken durn usz dem erdrich hinweg, alsz ob kein durn nie dogestanden 
wer. Esz bleip kein Stein bim andren. Es zerschlug ... alle huser in der Malzgasen, esz 
bleip keins ungeschend .... Es zerschlug by zwelff menschen, etlich schlug es in die 
lufft, das nieman wüst, wo sy hinkumen woren ... Eim teil wasz sin houpt vom lib 
geschlagen, dem ein arm, dem andren der halb lyb; vil wurden sust geschend, dasz sy 
ellend lüt wurtten; die stuck von liben wurden in ein karren zu sant Elsbetten gefurt 
und do begraben. Diser donnerschlag erschüt ouch me dan in der halben stat die huser, 
alsz ob ein erdbydem gewesen wer. Es erschlug ouch Heinrich Spilman, dem metzger, 
ein sun uff dem feld, der huttet der ochsen, und zerschlug zwen ochsen ouch zu tod;" 
Wilhelm Vischer and Alfred Stein, ed., ‘Die Chronik des Fridolinn Ryff, 1514-1541; in 
Basler Chroniken ed. Historische und Antiquarische Gesellschaft in Basel, 8 vols. (Leipzig, 
1872-1945), 1: 54. Another source provides the figure of 40 casualties. Ibid., n. 2. 
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rushing out to defend the walls and gates. It was not recommended that 
one meet these men because, as Erasmus characteristically commented, 
"the possession ofa sword makes people reckless, especially when there is 
no danger present? Soon Erasmus learned what had happened. Against 
the regulations, gunpowder had been left in a room ofthe tower at ground 
level. Had it been placed on the top floor, only the roof would have blown 
away causing considerably less damage. By extreme bad luck, lightning 
had reached the gunpowder through peepholes in the tower and bits of 
the building had hurtled through the air, some landing more than 200 
meters away. À group of houses where prostitutes resided was especially 
damaged. Erasmus then concludes his description: "Some believe that 
this occurrence portends something for the future. I, being less of a 
'fore-teller' than an ‘after-teller, think it simply means that people were 
careless??—Not everyone, however, shared Erasmuss viewpoint. In 1526, 
Basel was a divided city with factions pro and contra the Reformation, 
and in that year the future domination of the Reformation was anything 
but decided.’ The prevalent conflict was reflected in two diametrically 
opposed reactions to the explosion. Ulrich Zasius, a professor of law at 
the university of Freiburg (in the Breisgau region) who corresponded 
with many scholars (among them Erasmus and Bonifacius Amerbach) 
and fiercely opposed the Reformation,* wrote to a friend a week after the 
catastrophe about the bolt of lightning that had struck Basel. Because 
Zürich also had been hit by a severe accident some months before, he 
expressed as his fear, “that our Lord has again warned the innocent 
people to avoid the present poison of heresies?” Evidently, the people's 


? Erasmus to Nicolas Wary on 26 Sep. 1526; Percy S. Allen, ed., Opus epistolarum Des. 
Erasmi Roterodami 6 (Oxford, 1926, repr. 1992), pp. 417-420 (ep. 1756) and the English 
translation by Alexander Dalzell and Charles G. Nauert jr in, Collected works of Erasmus 
12 (Toronto, 2003), pp. 368-374. 

3 August Bernoulli, ed., ‘Die Chronik Konrad Schnitts, 1518-1533; in Basler 
Chroniken (see above, n. 1), 6: 112, states, "das im 1526 [jár] zu sant Martin, zu den 
Augustineren, im spital und zu sant Lienhart kein mesz ... gehalten ward. In den anderen 
kilchen hielt man alle bepstliche ceremonia. Dadurch [was] ein grosse zweyung under 
gemeiniger burgerschafft ... Und vermeint ein yeder, er were uff dem rechten gluben, 
und der ander were des tuffels. Dadurch man alle stund und tag ein ufflouff in der statt 
[must] erwarten. Dan yeliche party hieng sinnem predicanten an.” In Feb. 1529 the Coun- 
cil would order Basel’s transition to the Reformation. 

* See about him Contemporaries of Erasmus 3, ed. Peter G. Bietenholz and Thomas 
B. Deutscher, 3 vols. (Toronto, 1985-1987), 3: 469-473. He lived from 1461-1535. 

> Because the letter of Zasius to Willibald Pirckheimer at Nürnberg of 27 Septem- 
ber 1526 is difficult to consult a more extensive part of it follows here: “Fulmen coelo vel 
sereno vel non turbido superioribus diebus Basilien[si] afflixit. Turrim altam, machinis et 
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refusal to accept the Reformation had not been firm enough. On the 
other hand, Guillaume Farel made reverse use of the same reasoning: 
God had warned the people of Basel because they had not sufficiently 
embraced the Reformation. Farel expressed this opinion in a letter to a 
friend in Metz.° He himself had witnessed the accident in Basel, he tells, 
and only one conclusion is valid: “the Lord has confronted people with 
his rod because of the reluctance they have shown towards his Word.” 
But the Lord also had performed some miracles, he continues. Some 
people working in a vineyard near the place of the accident had been 
singing psalms, but others showing themselves irritated by their piety 
had broken into filthy songs, even in one mocking Zwingli, and then the 
bolt of lightning had struck, killing all the mockers but saving the pious.’ 


nutrimentis iaculatoriis refertam, cum eius muri bona parte non perculit modo sed fundi- 
tus evertit. Vineas, domus et quicquid intra trecentos passus erat una cum hostibus extir- 
pavit. 14 homines in vineis extincti reperti sunt, nec pauci ad huc desiderantur, complures 
faucii languent. Moles lapidum quadratorum, immo saxorum, nutrimentis machinalibus 
eiectorum damnum dedere vix reperabile. Paria Turegii ante menses evenisse feruntur. 
Vereor, ut ista fulmina N. et N. debeamus, ut pote quod Dominus noster commonere male 
sanam plebem pergit, ut praesentissima haeresum venena fugiant. Nam et Basileae pestis 
non dico regnat, sed grassatur: MD. hominibus et eo amplius brevi absumptis. Argentina 
haereticis istis obsessa ita insanity, ut me illustris civitatis misereat;" Udalrici Zasii ... 
epistolae ad viros aetatis suae doctissimos ... (Ulmae, Joseph Anton Stephan von Riegger 
1774), p. 340 (ep. 213). With “N. et N? Zasius most probably referred to Zwingli and 
Oecolampadius. 

6 See the text of this letter of Estienne de Fraix (= Farel) to Nicolas d'Esch, in 
Metz, from Strasbourg, 17 October 1526, in A.-L. Herminjard, ed., Correspondance des 
Réformateurs dans les pays de langue francais, recueillie et publiée avec dautres lettres 
relatives à la Réforme et des notes historiques et biographiques, 9 vols. (Geneva 1870-1897, 
repr. 1965-1966), 5: 412-417 (ep. 182b), there 415-416. Herminjard identified Estienne 
de Fraix as Farel. Nicolas d'Esch wanted to introduce Farel in Metz to evangelize the city, 
and in order not to evoke resistance in advance, connections between Farel and him had 
to remain hidden. Therefore, Farel used a pseudonym. In his letter, Farel is the first who 
stipulates the amount of gun powder that had exploded as "envyron soixante caques" 
(76,000 kilos?). 

7 [bid.: “je vous veux racompter ce que jay veu a Basle; ... és lieux où la Parolle a 
esté adnuncée, lesquelz Nostre Seigneur a visités de sa verge, à cause de la répugnance 
quon fait à sa Parolle ... Je prie au Ségneur qu'il veulle ovrir les yeux à ceux qui ancore 
nont cogneu la vérité, affin qu'ilz se retornent à Nostre Ségneur, recevant son sainct 
évangile? 

* Ibid.: In the vicinity of the tower “y avoit aucuns, aymans Nostre Seigneur, qui 
vendeng[e]oient, qui tout le jour en labourant chantiont louange à Dieu, chantans les 
beaux pseaumes quon a de co[u]stume de chanter en lesglise, tant hommes que autres. Et 
au prés de ces bonnes gens, tout joingnant, y avoit des povres adversaries de l'Evangile, car 
ceux à qui estoit la vigne oncques ne vouleurent avoir aucun qui fust de l'Evangile. Ceux 
ne povoient pourter douyr chanter les louanges de Dieu. Ilz commengarent de chanter 
chansons fort vilaines contre Nostre Seigneur et son évangile et ceux qui le preschent, et 
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Farel further underscores the miraculous happening in the story of an 
old couple, themselves psalm singers, who had been rescued uninjured 
from amidst the debris of what once had been the tower? 

Farel, as a theologian in his own right,!° will not be the theme of this 
contribution; rather, we concentrate on his personality which did not 
shun dramatic action, but even managed to guarantee an audience!!by 
it. Though he repelled some people with his words and actions (among 
them Erasmus),"? others were attracted by it, and Farel most probably 
was willing to encourage this.!? Because of this we introduced Farel in the 
heading, not as the theologian, but as the flamboyant herald of Reformed 
belief. The present contribution will call attention to two aspects which 
will have brought about both the attractiveness and the hostility Farel 
encountered. We therefore propose to investigate more precisely the 
public tumults into which he fell (not always unintentionally?) and a form 


mesme une hordre et exécrable chanson quon a fait contre Zyngle. La tour donc cheut 
sur ces povres et misérables, lesquelz elle assomma de ses pierres" Community singing 
was a new phenomenon in Basel which had started in April 1526. 

? Ibid.: “Ung bon viel homme et sa femme qui avoient chanté les pseaulmes ... 
sadmonestérent l'ung l'autre de prier Nostre Seigneur et se misrent à genoux, joygnans 
les mains vers le ciel. Et voycy, pierres tumbent de ça et de là, tout à l'environ de ses 
bonnes gens, ronpant et gastant tout ce qui estoit au prés d'eux, tellement que rien n'y 
demoura entier, mais destruict et gasté. Et ainsy demourarent tout environés des pierres 
et tous remplis tant de pierres que de la poudre, tousjours priant Dieu, jusques à ce 
quon vint pour voir que estoit advenu de la tour ... ceux qui regardoient trouvent ces 
bonnes vie[il]les gens gens prians, les mains joinctes vers le ciel sans se mouvoir, et leur 
demandent: ‘Que faictes-vous ycy? Ils respondirent: ‘Nous attendons la volonté de Dieu, 
le quel nous a mervelleusement gardés? Et ainsy, sans aucun mal ne blessure, furent tyrés 
dentre les pierres et de la poudre? 

10 There are several indications that Farel was a man of wide reading, but that does not 
necessarily imply that theology was his strong point. What makes someone a theologian 
has been demonstrated in the clash between Erasmus and Farel in 1524: Farel refuses 
the invocation of the saints, because Scripture does not promote it; do you also refuse 
the invocation of the Holy Spirit because it is not explicitly promoted by the Scripture, 
replied Erasmus; we have to invoke the Holy Spirit, answered Farel, because (with a 
reference to 1 John 5. 7) God and the Spirit are one; but then Erasmus replied that in 
that text the word 'one' means 'of one mind; and, moreover, the whole text is lacking in 
old manuscripts; see Cornelis Augustijn, 'Erasmus und Farel in Konflikt; in Erasmus. Der 
Humanist als Theologe und Kirchenreformer, ed. Cornelis Augustijn [Studies in Medieval 
and Reformation Thought 59] (Leiden, 1996), pp. 233-241, there p. 239. 

!! Nicolas d’Esch was a knight and a man of influence. 

12 See above, n. 10. 

13 See Farel's seal: “IHE. Quid volo nisi ut ardeat, VFG” and in French translation: 
"JHESUS! Que veulx-je sinon qu'il flamboie"; Guillaume Farel 1489-1565, biographie 
nouvelle (Neuchátel, 1930), p. 24 (the reverse side). 
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of his piety'* as means by which he managed to promote Reformed belief. 
For historical research, it seems appropriate to correlate both aspects. 
We confine the period to his years in Swiss countries before the arrival 
of Calvin in Geneva: the years 1526-1531. In 1523, he left France and 
started new contacts (for example, with Bucer, Capito, Oecolampadius, 
and Zwingli, but also the important Peter Cyro, see below); since 1526, 
however, he began to work indefatigably as an evangelist in the French- 
speaking Swiss countries. The closing year 1531 marks the beginning 
of a new period because Zwingli died on 11 October during the war at 
Kappel. Then Farel shifted his attention to Geneva, where, in the middle 
of July 1536, he managed to win over Calvin to start working for the 
church,” and shortly after this he directed the Disputation of Lausanne 
(1-8 October), which inaugurated a fresh start for him and his company 
(including Calvin!). Here, they broke definitively with the Group of 
Meaux,!° which once had been the medium for Farel’s conversion to 
evangelism," introducing their anti-Nicodemism.!? Farel’s actions and 
some of his writings before 1537 provide the material. 


THE TUMULTS 


Shortly after the explosion ofthe tower in Basel, a new phase in Farel’s life 
began: he became involved in the reformation of the French-speaking 
Swiss countries. An important step to this new phase was his renewed 


4 One of the earliest articles of Christoph Burger appeared as ‘Farels Frómmigkeit; 
in Actes du colloque Guillaume Farel. Neuchátel, 29 septembre-1er octobre 1980, ed. 
P. Barthel, R. Schreurer, and R. Stauffer [Cahiers de la Revue de Théologie et de Philoso- 
phie, 9.1] (Geneva, 1983), 149-159. 

15 Regarding the debate in 1524 between Farel and Erasmus (see above, n. 10), it is 
striking that Calvin, in the preface to his Commentary on the Psalms, tells of Farel having 
pressed him by an fierce imprecation, whereas the more fine tuned Bucer did almost the 
same but with a reference to the Bible prophet Jonah's impossible attempt to withdraw 
from his task; see CO 31:25. 

16 On 8 Oct. 1536, Farel concluded an extensive attack against the Group of Meaux, 
directing himself to Gérard Roussel (then the figure head of the group): “Ruyneur et 
destructeur de people, tu sers au diable. Tu deshonorez Dieu, ne l'aymant et ne luy servant, 
puis que tu naymes ton prochain, lequel tu perdz et destruictz, confondz et meines à 
perdition. Parquoy il fault, mes fréres, regarder quon tire son prochain de mal et de 
idolatrie et quon ne luy donne occasion d'y perseverer ou d'y venir;” Arthur Piaget, 
ed., Les actes de la dispute de Lausanne 1536 [Mémoires de l'université de Neuchátel 10] 
(Neuchâtel, 1928), p. 397. 

17 See Guillaume Farel (see above, n. 13), pp. 104-110. 

18 See Calvin's Epistolae duae of 1537 (preface dated on 12 Jan. 1537), which reported 
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friendship with Peter Cyro, a convinced Protestant who was appointed in 
1525 as the leading secretary of the mighty state of Bern.'? This friendship 
contributed decisively to Bern’s stable support for Farel until Zwingli’s 
death, although the situation then had already deteriorated considerably. 

Farel’s entrance into the new phase in 1526 happened tumultuously: 
he had to make a long perilous journey during which he lost his way 
several times in darkness and pouring rain. He later interpreted this 
experience as a lesson not to trust his own free will? In the Swiss 
countries, Farel acted as an itinerant preacher, promoting the new belief 
and backed by Cyro.?! The way he did this was apt to attract the attention 
of his contemporaries as well as ours: never shrinking from troubles, 
but rather, provoking them. The following selection of 19 out of many 
more events establishes an impression of the controversies and tumults 
in which Farel became involved. At first, these events were rather mild 
compared with the harsh developments later on which contributed to 
an almost intolerable situation occurring at the same time as the shock 
provoked by the death of Zwingli. 


1. In a letter of 7 September 1527 to Noél Galliot, Farel goes on the 
offensive by telling him his conversion story. Galliot was a former friend 
of his from his time in Paris or/and in Meaux.? He had grown up, Farel 
informs him, with traditional devotion to the saints and had read the 
famous doctors and Aristotle. But then God had ended this devotion by 
revealing Himself to him through another pious man—most probably a 
reference to Jacques Lefévre d'Etaples—and since then he recognized that 


the main lines of the Disputation of Lausanne and was the earliest publication about their 
anti-Nicodemism. 

19 Also written as Zyro or Giro. He was of the same age as Farel, and both men were 
acquainted during their study in Paris, see Heinrich Tiirler, Marcel Godet, and Victor 
Attinger, eds., Historisch-biographisches Lexikon der Schweiz 2 (Neuenburg, 1924), p. 658. 

20 See his letter to Capito of 25 Oct. 1526: “Gravabat nox, opprimebat pluvia; figi pes 
non poterat, destitutus ductore oculo. Etsi supra vires pergendum erat, coégit tamen viae 
difficultas in media sedere via sub pluvia" (an interesting image: the dynamic Farel sitting 
desperate in the middle ofa road). About the lesson he had to learn, he wrote: “Quod apud 
me ipsum recogitans, ingentes scilicet agnovi arbitrii vires ...; sed voluit Dominus per 
infirma haec docere quid possit homo in majoribus;" Herminjard, Correspondance (see 
above, n. 6), 1: 452. 

?! [n those years he used, several times, the pseudonym Ursinus, which refers to the 
bear in Bern’s coat of arms, and cf. Louis-Ed. Roulet, ‘Neuchâtel: Farel, agent bernois? 
(1528-1536); P. Barthel, R. Schreuder, R. Stauffer (eds.), Actes du colloque Guillaume 
Farel, Neuchâtel, 29 septembre-1er octobre 1980 1 (Geneva, 1983), 99-105. 

22 About Galliot, see James K. Farge, Biographical register of Paris doctors of theology 
1500-1536 (Toronto, 1980) pp. 184-187, no. 202. 
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God alone through Christ deserves our total belief and devotion.? As a 
consequence of this new belief, Farel had begun to displease the exterior 
religion of the church of Rome, and he launched a frontal attack on it.?* 
On several occasions, Farel would use the medium of letters to attack the 
Church of Rome. 


2. Three months later, he went one step further, composing a letter to the 
sisters of a convent in Vevey.” After some preliminaries, Farel cautioned 
them against some mendicant friars who, notwithstanding their lack of 
knowledge about evangelical belief, “had severely protested against (his) 
preaching." Farel writes that he had challenged one of these friars to 
prove his accusations. The friar answered that he knew "from hearsay 
that Farel was a heretic and a seducer of the common people” Farel 
required full evidence, but the friar waved this request aside. Meanwhile, 
Farel had cleverly directed himself towards bystanders and a kind of 
disputation on the street began, until the friar, with a theatrical action, 
had thrown his hat on the ground exclaiming: “I wonder that the earth 
does not swallow us.” Thereupon, both contenders were arrested and had 
to defend their cause before the magistrate, who, after having heard both 
sides, had convicted the friar and discharged Farel. This procedure would 


2 "At quum clementissimus ille pater Deus,—nostrum miseratus errorem 
—agnosci se (subindicante pio fratre) nobis fecit, quod solus esset solusque colendus 
ac amandus Deus, nec alium esse qui servare possit aut beatum facere,—solum hunc 
per Christum mediatorem et advocatum, peccatorum propitiationem, cum omnia suo 
sanguine mundentur, peccata delere propter seipsum,—huic animus per varia jactatus, 
unum nactus portum, soli haesit;” Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 43. 
The reference most probably to Lefèvre (subindicante pio fratre) has been moulded by 
the parallel stories about the conversion of the apostle Paul in Acts 9, 22 and 26. 

24 "Coepit ficta displicere religio exterior, polluto corde: dierum observatio, ciborum 
delectus, castus ablegatus lectus, incesta et membrorum Christi pollutrice subintroducta 
fornicatione ... Video cogitatus hominum, studia et adinventiones permixta religioni, 
quae cum cultu Dei stare nullo pacto possunt. Emigravit igitur pietas, Evangelium, divina 
lex, quae charitas est, solum relictum est humanum, quod hypocrisis est, fermentum; ... 
Iam videmus eos qui Christi et pietatis praetexunt nomen, quam sui fuerint amantes, 
quam sibi consuluerint, omnibus sepositis quae pietatis sunt; clamores multi, cantiones 
innumerae, sine mente redditae voces, quae omnia non Domino sed ventri serviunt!" 
Ibid., 44. As signature Farel used: "Tuus ex animo Gul[lielmus] Farel[lus] Ursinus? 

25 Situated 25 km north of Aigle at the Lake of Leman. For the text of this letter “aux 
Nonnains de Vivey" of 14 Dec. 1527 see Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 
2: 64-72. 

?$ “aucuns de voz frères, lesquelz, ainsy qu'ilz ont confessé, ne saviont pas ce que je 
dis ne presche, et cuydant que feusse tout autre, aviont fort crié contre mes prédications"; 
ibid., 66. 
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be frequently repeated over the next few years, i.e., calling in the support 
of the magistrate, especially Bern.” 


3. During this time Farel would still recommend his adherents to pro- 
ceed with caution. Dwelling most of his time in Aigle, which lies about 
20 km south-east of Lausanne as the crow flies, he had to attend the dis- 
putation of January 1528 in Bern, which would mark the official tran- 
sition of Bern to the Reformation. But in his absence, the tensions in 
Aigle between Catholics and Protestants intensified. Thereupon, Farel 
advised one of his adherents in Aigle to avoid provocation. His motive, 
however, needs attention. He advises his followers: "Do not thwart by 
new problems what the Council of Bern soon will realize for us? In 
fact, he suggests they let Bern do the job for them. He further stip- 
ulates that the avoidance of "tumult and commotion already causes 
the Council trouble enough"? Clearly, Farel was calculating and esti- 
mating the chances for his party here, and patience seemed the best 
option. 


4. Back in Aigle, Farel was confronted with serious opposition against the 
new course of Bern. According to a letter from the Council of Bern, Farel 
was received in Aigle with "derision and the Council further referred 
to "guiles and threats" by which the common people there were being 
deceived.” Two days later, Farel was obstructed by a gathering of people 
in front of the church building in which he conducted a service: even 
his voice—strong as thunder—was drowned out by the noise of drums.?? 
Two weeks later, the Council of Bern complained that Farel had been 


?/ This letter was subscribed with “Guillaume Farel Ursin, serviteur de Dieu pour 
adnuncer son S. Evangile” 

28 Farel to Hugues de Loës on 11 Jan. 1528: “Ne reputa Senatum ea velle tutari quae 
mox evertet; sed tumultum satagit fugere ac populi motum: id quod facile fuerit, si 
non una plus quam altera gravetur pars, sed utrique aequa ponatur lex;" Herminjard, 
Correspondance (see above, n. 6), 3: 405. 

2 Cf. in this letter of 14 Feb. 1528: We “summes advertys que le dict précheur [Farel] 
par aulcuns des nostres en Alie est esté receuz en derision, et, que plus est, nostre 
mandement mesprisé et déshonoré, et daventaige, que aulcuns de noz subjectz d'Alie 

. sont oposé contre nous et [contre le] faict de la vray foy christiéne, en faissant 
secrétes assemblées, conseil et machinations contre nous, servantes à tumulte, et aussy soy 
monstre[nt] désobéissant à nous, en détourbant le simple peuple par dolz et menasses;" 
Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 106. 

30 This occurred on Sunday 16 Feb. 1528, cf. ibid., 106 n. 4. For the text of Berns 
Reformation mandate, see R. Steck, and G. Tobler, eds., Aktensammlung zur Geschichte 
der Berner-Reformation 1521-1532, 2 vols. (Bern, 1923), 1: 629-634 (no. 1513). 
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hit by Guillaume Jajod, who had also incited some women against Farel. 
Bern, not prepared to let this incident go, imposed severe fines on the 
offenders?! 


5. In October 1529, the Council of Bern provided Farel with an off- 
cial letter which stated that he was allowed to preach the gospel in the 
regions under Bern jurisdiction.? On 1 December 1529, Farel arrived 
in Neuchátel. There he approached its Council, and evidently after hav- 
ing shown Berns authorisation, he requested permission to preach the 
Gospel. The Council of Neuchátel refused, and so an adherent of Farel 
informed the Council of Bern provoking Bern’s intervention.?? In spite 
of Neuchatel’s refusal, Farel went on with his preaching there. 


6. On 27 January 1530, Farel, accompanied by Berns herald, spent the 
night in St. Martin de Vaud, and there they were hassled by the vicar, 
Aymon Guilliotti, and two priests. The vicar accused Farel of being a 
heretic and a devil, and declared that a devil was hidden beneath Bern's 
protection (coat of arms). Moreover, the vicar tried to throw a cooking 
utensil at Farel and hurt Bern's herald with several blows. The Council of 
Bern demanded satisfaction.** 


7. On 31 January 1530, the Council of Bern announced to Farel—by 
then minister in Morat?— that it wanted to respect the agreement with 
Fribourg and therefore forbade him from preaching there before the 


31 Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 678-679 (no. 1593) of 1 April 1528: “... 
berürend den frável und mutwillen, so einer genant Guille Jajod an Farellum beganen 
hat, das er in geslagen, desglichen, als er zu Olon prediget und sich etlich gerottet, ouch 
die wyber inen bygestanden und den gedachten predicanten überfallen ...;" and ibid., 
795 (no. 1841) of 21 Aug. 1528: Jajo got a fine of 20 livres and two women each 5 livres. 

32 Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1160 (no. 2569): “Pharello ein offnen brieff, 
das man ine in miner h. pieten das wort gotes predigan lassen;" cf. ibid., 1176 (no. 2612) 
of 18 Nov. 1529. Cf. in an official letter of the Council of Bern of 17 Aug. 1530: “le dict 
Farel est nostre serviteur;" Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 269. 

33 See the letter from Jacob Wildermuth to the Council of Bern of 3 Dec. 1529 in 
Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1187 (no. 2638). 

34 The information comes from the letter of the Council of Bern of 30 Jan. 1530: 
"Lequel Domp Aymo assally le dict Farel à maulvaises et injurieues paroles, et le cuida 
gité atout ung pot, et aussy frapper nostre héraulx, disant le dict Farel ester hérétique, ung 
diable, et riére les armes que le dict héraulx pourtoit ester ung diable. Lesquelles injures 
et violences estimons à nous ester faictes;" Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 
2: 233. 

35 On 22 Jan. 1530 Bern appointed Farel as a minister in Morat, because, after on 
7 Jan. a small majority had voted for the Reformation, a strong man was necessary 
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majority of the citizens had voted for the Reformation (such a voting 
was called: Le Plus). It is clear that the Catholic and the Protestant 
cantons had learned how to secure their interests, and Bern wanted to 
work within these boundaries ordering Farel to avoid extremes. 


8. A conflict in Neustadt (Neuveville) shows again that Farel used Bern's 
letter of authorisation. Farel had most probably preached against the 
Mass there and a local priest, Pierre Clerc, protested against his remarks 
causing the Council of Neustadt to forward the question to the bishop 
of Lausanne. A letter from Bern dated 8 June 1530 to the Council of 
Neustadt confirms that Farel was preaching with their authorisation. The 
Council of Neustadt then reported that Farel, without consultation, was 
appointed to appear before the bishop of Lausanne, a lawsuit which Bern 
considered as a violation of its rights. But Bern was willing to reconcile 
itself to the facts, while still supporting Farel, sending a representative to 
the sitting of the court." After the meeting of the court in Lausanne, it 
was rumoured in the Catholic city of Fribourg that Farel had failed to 
defend his cause in Lausanne and so had surreptitiously left the city. But 


to avoid new troubles: ^... ruina eorum timenda [sit], nisi pastor vigilantissimus illis 
praeficiatur;" Ibid., 231. 

?6 Cf. the letter of Bern to Farel of 31 Jan. 1530: "Quum ad preces Moretensium te 
evocaverimus, conqueruntur concives nostri Friburgenses te apud Vouliacences [inhab- 
itants of Le Vully] ... concionari, quod contra Pactum illud nuper in castris initum,— 
efflagitantes nos illud observare velimus. Ob id te admonemus nos certiores reddas quo- 
modo res se habeat: an Vouliacenses aut alii te audire desiderent, aut si major pars eorum 
Verbum appetant. Quod si secus accidat, volumus te Moreti contineas exemplum apos- 
tolorum qui Christi iussu pulveres pedibus excutiebant imitatus;" Ibid., 235. The refer- 
ence to Mt 10, 14 means that Farel had to keep distance. 

37 The Council of Bern stated in the letter, that Farel had preached in Neustadt “uss 
unser bevelch, dann wir ime brief und segel geben an all die uns verwandt sind, dass sy 
ime gehór und platz geben wellend, das wort gottes ze verkünden,—so er nun dasselbig 
by üch gethan, und sich zwüschen ihm und einem üwern messpfaffen etwas zancks, 
zuredens halb, begeben, darumb sy dann für üch berüft und nach langer handlung durch 
üch für den bischoffen von Losen gewysen worden, befrómbdet uns nit wenig, dass ir den 
unsern also haltend, und unser brief, so er hat, so ring achtend. So nun gedachter Farellus 
erpütig gan Losen ze gan, will uns sollichs keiner wyss gelägen noch gemeint sin. Dann er 
ane unser gunst, wüssen und willen solliche zusagung gethan. ... Wellend wir gedachtem 
Farello, als dem unsern, unser ratzpottschaft zugeben, den rechtstag ze verstan, dadurch 
ir sechen, dass uns an der sach etwas gelägen;” Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1262 
(no. 2810), cf. Herminjard, Correspondance (see above, n. 6) 2: 253-255 and Guillaume 
Farel (see above, n. 13), 203. On 12 June, the Council of Bern decided to send Michel 
Ougsburger to Lausanne to support Farel; Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1266 
(no. 2818). 
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the Council of Bern officially protested against this rumour.?? A month 
later, the bishop of Basel protested in a letter to the Council of Bern 
against Farel's behaviour, referring, among other things, to his preaching 
in Neustadt. The bishop required Berns cooperation to stop Farel, and 
even threatened Bern with unpleasant consequences —evidently suggest- 
ing a raid to eliminate Farel if his preaching in the territories under Bern’ 
authority was to continue.?? Clearly, the situation hardened. And Bern— 
as one may expect— due to statecraft, tried to avoid such a deterioration 
in relations: Farel received an official warning to keep himself more in 
check. In a letter to Farel, the Council referred to complaints about Farel's 
“prodigious intemperance and audacity" in iconoclasm and mobilizing 
multitudes. Farel, therefore, had to avoid overstepping the boundaries 
and to restrict himself to the preaching of the Gospel. He should help 
to curb the mad dogs, it warns.“ On the same day, Bern also directed a 
letter to the bishop of Basel informing him of its steps to curtail Farel.*! 


38 See its letter of 23 June 1530 to the Council of Fribourg in Herminjard, Correspon- 
dance (see above, n. 6), 2: 256, cf. Ibid., 257. 

?? His letter of 29 July 1530 states: “Es strycht in unser oberkeiten und gepieten 
einer der sich nempt Farellus wider und für, brucht vyl frevels mit worten unser person 
belangen, kan uns nit übel und smächlich genug zureden, on zwyfel er das nit us 
dem evangelio gelert hat. Sólchs ist durch ine mermalen in unser Nüwenstatt, uf dem 
Tessenberg und anderswa ... bescheen. ... Gibt sich us, als ob er dess von üch bevelch 
habe ... Ist an üch ... mit gedachtem Farello ze verschaffen, dass er uns ... unverachtet 
und ungetratzet lasse ... Dann solt er über solchs verachtlich wóllen wurden, oder 
etzwas blutvergiessens, durch ihn verursacht, bescheen, wurden wir der gebür und unser 
eeren noturft nach gegen ime lassen handlen, damit wir von ime fürter unverachtet 
und ungedrazt in dem unsern pliben;" Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1280-1281 
(no. 2852). 

4 On 6 Aug. 1530 the Council wrote him in Latin: "Sunt qui ferme tragicas expos- 
tulationes et conquestiones ad nos deferant, quod ... mira intemperantia atque audacia 
utaris in confringendis simulachris atque communitatibus plebibusque convocandis, ac 
tum, quae maior pars evangelio favens discernendo, quod tamen non nisi secularibus 
convenit. Itaque te commonitum volumus, ne ultra prescriptum nostrum transeas, sed 
sinceriter evangelici praeconis munus administres ... Hoc bona adfectione ad te scrip- 
simus, ut canes rabidos eo cautius vitare valeas;" Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 
1282 (no. 2855). 

4 “Darumb wir unser botschaft ... abgevertiget, und inen den brief von üwer hoch- 
wirdi uns übergeschickt, gegeben, dem benempten Farello, wiewol er jetzmal nit me an 
den orten, denselben fürzehalten bevolchen, guter zuversicht, so er den verstan, dass er 
sich fürhin begangner sach mussigen ... dass wir dem genannten Farello brief und sigel 
gegeben, wo die, so unser burger werind, ine ze hóren begertend, dass er inen wol mag 
das gótlich wort verkhünden, sunst witer nit. Wo er aber darüber gat, ists uns nit lieb;" 
ibid., 1281-1282 (no. 2854). 
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9. On 29 June 1530, the Council of Bern discussed the information that 
someone had threatened one of Farel's companions: a priest produced a 
knife, and elsewhere some concubines had thrown stones at Farel.? 


10. On 15 August 1530, in Valangin, not far from Neuchátel, Farel and 
an adherent were attacked by a group of about 20 priests and women, 
backed most probably by a dame of high nobility, Guillemette de Vergy. 
It may have been on this occasion that the group tried to force Farel to 
kneel before a statue of Mary and to beg her for absolution, which Farel 
refused to do. The situation got out of hand, and the beatings caused Farel 
severe bleeding.” 


11. In September and October 1530, Farel redoubled his attempts to per- 
suade Neuchátel to the side of the Reformation. He distributed pam- 
phlets in which he accused priests who said Mass of being “wicked men, 
murderers, thieves, renouncing the passion of Jesus Christ and seduc- 
ing the people,” and he offered to back up his accusations in a formal 
dispute.^ Some priests tore up the pamphlets. Thereupon, Farel deliv- 
ered seven articles to the Council of Neuchátel in which he accused 
the Pope of destroying belief in Christ and selling paradise, compar- 
ing priests who said Mass to thieves and murderers.“ The vicar of the 
city, Antoine Aubert, announced that Farel was a heretic. And then 
again, Farel requested the interference of the Council of Bern.“ A law- 
suit resulted," during which Farel delivered his defence, an extensive text 
with the heading “Jésus sur tout et riens sur luy; a fierce attack, especially 


? "Gastro hat Farellus knecht angfallen; ein pfaff eins messer in henden ghept. ... Die 


pfaffenhuren zu Betterlingen hand zum Farellus mit steinen geworfen;" Aktensammlung 
(see above, n. 30), 2: 1271 (no. 2832). 

55 On 17 Aug. 1530, the Council of Bern protested against the “violence contre le dict 
Farel; and it suggested in this letter that some people of the nobility were also involved 
in the beatings; Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 269-270, cf. Ibid., 275- 
276, Arthur Piaget, ed., Documents inédits sur Guillaume Farel et sur la Réformation dans 
le Comté de Neuchâtel (Neuchâtel, 1897), 1-19 and Guillaume Farel (see above, n. 13), 
242-244. 

“ Cf. Ibid., 222 and Piaget, Documents inédits sur Guillaume Farel (see above, n. 43), 
23-24. The tone resembles the Articles veritables of Oct. 1534, which would cause the 
Affaire des Placards. 

^5 See the text of these articles in Piaget, Documents inédits sur Guillaume Farel, 24-25. 

^6 See his letter to J.-J. von Wattenwyl of 27 Oct. 1530 in Herminjard, Correspondance 
(see above, n. 6), 5: 417-421. 

47 See the acts of it in Piaget, Documents inédits sur Guillaume Farel (see above, n. 43), 
27-30. 
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on the Mass. On 23 and 24 October, the church building of the city's 
Collegiale was sacked. On 4 November a vote was ordered (Le Plus), and 
the adherents of the Reformation received the majority by 18 votes.” 


12. On 8 February 1531, the Council of Bern ordered Farel to go to 
Orbe (the birthplace of Viret). Farel complied, and as soon as he had 
arrived he tried to enter the pulpit without consent. A crowd reacted 
in uproar, and the bailiff had to convoy Farel to his inn. Several times, 
Farel tried in vain to enter the church, and on one occasion was even 
attacked by a group of women.” Farel left the city and passed through 
Yverdon, where he and his companions were utterly demonized, and an 
attempt was even made to drown one of them.?! But Farel soon returned 
to Orbe with the support of Bern, which was not prepared to abandon 
"our reformation?? Fribourg protested, but Bern answered that it did not 
want to shut off anybody from hearing God's word. At the same time, 
it ordered Farel not to mention anyone by name in his sermons. Bern 
evidently endorsed Fribourgs concern that the situation should not be 
aggravated.?? 


13. On 18 February 1531, Farel and two adherents met two delegates 
from Bern in Dombresson. On their way, they had already desecrated 
an icon.” And then in Dombresson they wanted to enter the church 
while a priest was saying Mass. Farel interrupted accusing the priest of 


48 See the text in ibid., 31-36. 

? See Guillaume Farel (see above, n. 13), 222-230. Such a voting was called: Le plus. 

50 Cf Ibid., 267, based on a chronicle. 

51 “Zu Jverden über in gschrüwen: tüfel! tüfel! tüfel!, einen jüngling, Farellus diener, 
die wyber wellen ertrencken"; Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1344 (no. 2988). 

? Cf. Bern's letter to the Council of Orbe of 7 April 1531 in Herminjard, Corre- 
spondance (see above, n. 6), 2: 327-328 and Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1345 
(no. 2993) the decision of Bern of 14 April 1531 about a safe haven for Farel: “Farellus 
acht tag da blyben, oder länger, wo er sicher” 

> Cf. Bern’s decision of 29 April 1531: “Potten von Fryburg erschinnen. Von dero von 
Orbach wegen erclagt ab Farello; ... Farellus von schmützworten stan, die priesterschaft 
nit schelten; nit das mer worden. ... Farellum dargeschickt, des sy gwalt, kein teill 
zwingen darvon zstan, aber das gottlich wort niemands versperren. ... Farello schriben, 
niemands insunderheit nemmen;" Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1350 (no. 3003). 

54 Most probably in the chapel in which priests and women had tried to make Farel 
kneel and beg Mary for absolution, see the letter of Guillemette de Vergy to the Council 
of Bern of 24 Feb. 1531 in Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 311: "Sambedi 
dernier, auccungs de Neufchâtel, allant avec Farellus, ont abbatu, gasté et rompu par force 
à [coups de] pierres une croys questoit sus une myenne chappelle au piez du chateau.” 
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blaspheming in the name of Christ, and taken by surprise, the priest let 
Farel preach. The affair resulted in many of the icons in the church being 
damaged.” 


14. On 5 May 1531, Farel arrived in Grandson and requested a place 
to preach. The bailiff postponed a decision by referring the cause to 
Fribourg, but Farel did not accept this stratagem and tried to enter 
the church building of the Benedictines. He found the doors closed, 
so he tried another entrance through the monastery, but the sacristan 
attempted to close that door too. Farel's companions succeeded in break- 
ing in, but then the chaplain of the priory, who had hidden a knife 
under his habit, tried to attack Farel, and other monks joined the attack. 
Farel ended up preaching outside the monastery. Then a second incident 
occurred. A monk declared that Farel’s doctrine was already condemned 
by the Church “which was ruled directly by the Holy Spirit” and he con- 
cluded, “that one ought not to believe Farel, who is a heretic and the 
son of a Jew.’ After dinner, Farel returned to the monastery, but its supe- 
rior blocked him, and declared—among other things— that Farel did not 
understand theology, "because I am a doctor of theology and understand 
the truth better than you do.” The other monks supported their superior, 
and there was great turmoil.” 


15. On 18 June 1531, Farel intended to preach in Payerne, but was refused 
entry into the church buildings there, so he preached in the open air at 
the cemetery. It was here that a crowd of more than 100 men threatened 
to throw Farel into the river Boye, and their menacing attitude was such 
that the assistant bailiff pitied Farel and managed to smuggle him into 
the prison to safeguard him.*” 


5 See Guillaume Farel (see above, n. 13), 247-248. 

°° According to a rapport composed by Farel, of which Herminjard, Correspondance 
(see above, n. 6), 2: 486-487 provides the text. Cf. the letters of Claude de Glantinis dated 
5 June 1530 and of Farel, 5 Oct. 1531 to deputies of Bern and Fribourg in Herminjard, 
Correspondance (see above, n. 6), 6: 413-414 and 2: 370-376, with among other sentences 
as “la messe et l'Evangile sont comme le feu et leaue" (p. 371); the monks made great 
turmoil during the Protestant sermons "par sonementz de cloches, crieries, murmures, 
frapementz des portes, moqueries et irrisions de ceux qui preschent" (p. 373); the monks 
did not want to defend their doctrine “mais seulement se veulent armer de bastons et 
espées pour batre et pout tuer ... comme font ceux du meschant Mahumet, à lespée et 
au nombre veulent recourir" (p. 375). 

7 On 18 June 1531, Jacob Wildermuth wrote to the Council of Bern: ^Wüssend, dass 
uf hüt suntag meister Wilhelm Varell so ein grosse schand zu Betterlingen geschechen, 
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16. On 21 June 1531, the Council of Bern, based on threats by the people 
of Grandson, ordered Hans Jakob von Wattenwyl, Lord of Columbier, 
to offer protection to Farel. Four days later, Von Wattenwyl reported 
a serious incident to his Council. That morning he had accompanied 
Farel, who intended to attend a service within the monastery, where a 
monk from Lausanne would preach. The monks, however, tried to pre- 
vent Farel’s entry, and when one of Von Wattenwyl’s servants grabbed 
one of the monks, it appeared the monk was hiding a hatchet under 
his garment. Von Wattenwyl then had to intercede in order that neither 
party was killed. All this happened amidst a clamour of shouting from 
the bystanders. Meanwhile, the men entered the church building, and 
Farel interrupted the preacher. A discussion followed, which according 
to the report of Von Wattenwyl, ended with the departure of the preacher 
who wanted his dinner. Then Von Wattenwyl filed an official complaint 
against two of the monks who were caught with hatchets, suggesting that 
they had planned to murder him.” Bern took the incident seriously, sent 
reinforcement, and required an inquiry—threatening torture if neces- 
sary.? On 2 July, the delegation of Bern in Grandson reported back. The 
monk with the hatchet was interrogated under torture,°! and the inter- 
rogation revealed that the monks had intended to prevent Farel from 
interrupting the service in the monastery.” They also discovered that the 
organ player had made a stone ready, and some women had hidden ashes 
in their headscarves to throw into Farel’s eyes.9? Later, the Council of Bern 
would even require the punishment of these women. 


dass er mich erbarmet hat ... Dann man hat im bed kilchen verschlossen, also hub er an 
und brediet uf der gassen am kilchof ... und nam in der venner gefenclich an, war nit 
anders von im warten, dan man wolte in in das wasser geworfen haben, als sy im ouch 
sagten, sy welten in dorin werfen. Also wurden sy, sampt dem von Engelsperg, und ich 
gloub der ganz rat und gemein, ob den hundert man, die do gegenwirtig gsin sind, mit 
schantlichen worten;" Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1364 (no. 3029), cf. no. 3030. 

58 See Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 1365 (no. 3031). 

5 See the extensive report of 25 June 1531 in Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 
1365-1366 (no. 3032). 

60 See ibid., 1366-1368 (no. 3033-3036). 

61 “gefragt nit allein mit worten, tróuwungen, ouch anbindung an das seil, sonders 
ouch pinlich, also dass wir in under zwurren lär ufgezogen, ouch ze letst ein schwären 
Stein an die fuss leggen, doch genzlich damit nit aufziechen lassen.” Ibid., 1368 (no. 3037). 

6 * '. den Farellum nit uf den lättner ze lassen, damit er dest minder schaffen, 
den gemeinen man bereden, noch von demselbigen gehórt mócht werden” Ibid., 1368 
(no. 3037). 

63 Ibid., 1369. 

6 The Council of Bern to Von Wattenwyl on 3 July: “Der frouwen halb, so Farellum 
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17. The same 2 July the deputation of Bern, still residing in Grandson, 
received the message that in a small village in the vicinity, Farel had 
established a vote on the abolition of the Mass (Le Plus), and that the 
villagers had unanimously voted down any further celebration of it.” 
The deputation of Bern required an official record of this event, but the 
Council of Fribourg protested against the vote organized by Farel. Within 
five days Bern announced that while Farel was allowed to preach, he was 
forbidden from organizing such a vote. 


18. On 18 August 1531, the Council of Fribourg informed their col- 
leagues in Bern that the monastery at Grandson had been sacked and 
ruined by Protestants.” In its answer to Fribourg, Bern mentioned that 
it had received information that Farel and some of his adherents had 
been arrested by Fribourg on 19 August: Bern required their immediate 
release. Soon after this order Farel and company were indeed released.” 


19. On 21 September 1531, Farel demanded that Hans Jacob von Wat- 
tenwyl help him and his adherents in Grandson, because "the enemies 
of the truth threaten to kill and murder us and the attacks on us are 
every day countless and some people have beaten some of us? He men- 
tioned further that delegates from Fribourg had required the celebration 
of Mass and threatened to punish those who did not comply. He and his 
adherents therefore found themselves in confusion. “All the devotees of 


wellen den mund und ougen mit stoub verschopfen, hand ir gewalt zimlichen ze strafen? 
Ibid., 1373 (no. 3041). 

$5 *Diser stund, glnädige] Herren, ist Farellus uss einem dorf nechst hieby kommen, 
heist Fyez, da er das gotteswort, wie ouch hievor mermalen, verkhünt, die hand mit 
einhelem meer das gotteswort angenommen und wellen kein mess mer haben" Ibid., 
1371. 

$6 “Farellus soll nit meren; woll mag er predigen. Wan aber er denckt an einem ort 
so vyl erbuwen, das das mer werden mocht, m[einen] h[erren] des berichten, potten 
schicken.” Ibid., 1372 (no. 3039) and cf. the letter of Bern to Farel of 7 July 1531: "Quare 
velimus in posterum te hujusce facultate abstineas, nihilominus libere Verbum Domini 
propagans, et, cum senseris plebem illud amplexari velle, aut saltem majorem partem ad 
id persuasam esse, id nobis significare. Illuc oratores nostros mittemus, rem peracturos;" 
Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 350. According to a decision of the 
Council of Bern, the decision of the villagers of Fiez should be respected: "Denen von 
Fiez, so das gotteswordt angenommen, sóllend ir schirm von uns zusagen.” Ibid., 1373 
(no. 3041). 

67 See Ibid., 1385 (no. 3067). 

68 See the letter of Bern to Fribourg of 21 August 1531 ibid., 1386 (no. 3070 and 
cf. 1371). 

© Cf the information in Guillaume Farel (see above, n. 13), 275 n. 5. 


FAREL THE FLAMBOYANT HERALD OF REFORMED BELIEF 305 


the Word of our Lord” require the help of Von Wattenwyl.” According 
to a contemporary chronicle, the Mass was celebrated in Grandson on 
23 September “with guns and rods”! But notwithstanding the threat- 
ening situation, the next Sunday, Farel tried to enter the monastery in 
Grandson. The bailiff tried to prevent his entry: "Dont enter, because you 
cause debates” he said. But Farel answered “I will enter,’ and he walked 
in, whereupon the bailiff closed the doors behind him, isolating Farel 
from his adherents and exposing him to his enemies within the build- 
ing, who, especially some of the women, fell to abusing him. Farel man- 
aged a retreat, but repeated the same kind of bravery the next midday in 
another church building in Grandson where he was thrown to the ground 
and beaten. The following day, Monday 25 September, Farel managed to 
enter the same building and came before the Catholics— preventing the 
priests from saying Mass—by taking up a position in front of the altar. His 
adherents were then thrown out of the building. The Council of Bern 
continued to support Farel and company and required Farel's attackers be 
punished. However, after Zwinglis death on 11 October 1531 and the 
breakout of war in Kappel, Bern proceeded with greater caution,/* and 
Farel, most probably on that very moment had to turn his attentions to a 
new region, i.e., that of Geneva. 


70 Here Farel used the expression "tous les amateurs de la Parolle de Nostre Seigneur’, 
and see the text of this letter in Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 362-363. 

71 Cf. Guillaume Farel (see above, n. 13), 275. 

72 Two letters of enemies of Farel give information about the incident, see the letter 
from Catholics of Grandson of 7 Oct. 1531 and the letter of the monks of Grandson 
composed during the second part of Jan. 1532 in Herminjard, Correspondance (see above, 
n. 6), 2: 366-370 and 398-401. Another document about the incident is Farel’s report of 
5 Oct. 1531 and his letter of 15 Dec. 1531 to the Council of Bern, see ibid., 370-376 and 
378-381 (cf. for the last mentioned document also Aktensammlung (see above, n. 30), 2: 
1485-1486 (no. 3261)). 

73 See the letter of Bern to Von Wattenwyl of 2 October 1531 in Aktensammlung 2, 
1394 (no. 3086). Farel, however, in his last letter to Zwingli of 1 Oct. 1531 complained 
about Bern’s support for him: “Bernenses non ea diligentia laborant pro Christi gloria, 
qua Friburgenses pro pontificis placitis;" Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 
2: 364-365. On 30 Jan. 1532 Bern and Fribourg reached a modus vivendi, see ibid., 401- 
404. 

74 [n a letter of 8 Nov. 1531, Bern complained to Fribourg, that they had withdrawn 
Farel from Grandson: *... so wir doch uf üwer pitt ... bewilliget und den Farellum 
dannen genomen ...;" Aktensammluung 2, 1464 (no. 3214). In a letter of 10 Feb. 1532 to 
the ministers in Grandson and Orbe, Bern ordered esp. Farel, then staying in Morat, to 
comply to its agreement about Grandson with Fribourg (“praecipimus vobis omnibus ... 
et praecipue tu, Farelle ... missam et ceremonias abdicare ac amandare conaris, proposito 
absistas;" Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 405-406). 
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FAREL’S PIETY 


The extent of these tumultuous events, mostly iniciated by Farel, required 
an accumulation of examples. Farels piety,—on the other hand—, al- 
though in itself a many faceted phenomenon, may be illustrated by 
one single feature in his writing. Farels prose was so composed that 
he always seemed to be addressing a crowd. He employed the style of 
an orator, following streams of thought even when these interrupted 
the mainline of his argument. Evidently, to increase the liveliness of 
his argument, he frequently used the method of presenting people as if 
they themselves were speaking (cf. the sermocinatio of ancient rhetoric). 
In particular, Farel would insert a prayer to God in the middle of an 
argument; for example, in his extensive letter of 1527 to Galliot,” after 
having decried the ceremonies ofthe Church of Rome as outward ritual," 
he at once continues: “Everyone who sees these ceremonies, will rightly 
say: ‘Indeed You alone are God, wise and good ...; how purely your 
law has to be observed ..., because only You are the Lord and only You 
are prepared and ought to instruct?" Farel was accustomed to interlace 
his arguments with such specific exclamations. Striking examples of 
this are provided in Farel's Summaire, a kind of confession which went 
through five editions during his lifetime"? the first dating from 1529, 
the text of which covers in a modern edition about 6o sites." In the 
chapter about the authority of pastors, Farel fulminates against regions 
where books supporting superstitions are promoted, and at the same 
time the Gospel has been banned from being spread to the people. Then 
he provides an extensive exclamation which he opens with: “Hée Dieu, 
quelle horreur!"*?? A few lines after this prayer Farel continues: “Lord, 


75 Cf. above the nn. 22-24. 

76 “Jam videmus eos qui Christi et pietatis praetexunt nomen, quam sui fuerint aman- 
tes, quam sibi consuluerint, omnibus sepositis quae pietatis sunt; clamores multi, can- 
tiones innumerae, sine mente redditae voces, quae omnia non Domino sed ventri servi- 
unt!" Herminjard, Correspondance (see above, n. 6), 2: 44. 

77 *Haec qui videt, num merito dixerit: Vere tu solus Deus, solus sapiens, solusque 
bonus? Experti didiscere priores, sentimus et posteriores, quam pure tua sit lex obser- 
vanda, quam nihil subducendum aut superaddendum, cum enim solus sis Dominus, 
solus et praecipere vis et debes? Ibid., 45. 

78 See Francis M. Higman, Piety and the people, religious printing in French, 1511-1551 
(Aldershot, 1996), pp. 220-222. 

7? See the edition of Hans H. Esser in Eberhard Busch e.a., eds., Reformierte Bekennt- 
nisschriften, 1/ 1 1523-1534 (Neukirchen, 2002), pp. 288-420. 

3? Ibid. 378. Farel there expresses his worry in a passage of more than 20 lines, among 
these lines one reads: “Et vous Seigneur Dieu estes-vous si miséricordieux, et si tardif à ire 
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raise up, show that it is your pleasure that the people honour your Son, 
that the orders of His Kingdom are published and respected by all ...; 
realize that the trumpet of the holy Gospel will be heard throughout the 
whole world; give strength to the true evangelists and destroy all who 
sow error. ?! Farel used this method of direct speech from his earliest 
writings,” and his arguments during the Disputation of Lausanne in the 
first week of October 1536 also use this oratorical device. Most probably 
this phenomenon has contributed to the impression ofthe intensity of his 
belief. 

Farel was a firebrand but also expressed piety. Some people celebrated 
him, others met him with aversion. It will be interesting to investigate 
how far the combination of these two characteristics have contributed to 
the way in which his contemporaries have treated him. 


Katrina Atsinger, MA Oxon, kindly improved my English. 


et vengeance contre ung si tresgrand oultrage faict contre vous? ... Seigneur n'avez-vous 
pas commandé que tous eussent vostre loy escrite en leurs maisons, et que tous soir et 
matin y pensassent, que les pères la racomptassent à leurs enfans et domestiques, et que 
tous sceussent voz cérémonies et statuz? Vostre saincte évangile doibt-il estre en moindre 
révérence quon nen parle, quon ne le regarde, ne lise?" 

3! “Levez-vous Seigneur, monstrez que cest vostre plaisir que vostre filz soit honnoré, 
que les ordonnances de son royaume soyent publiées, congneues et gardées de tous ... 
Faictes que la trompette du sainct évangile soit ouye jusque à la fin et bout du monde. 
Donnez vertu aux vrays évangélizateurs. Destruisez tous semeurs d'erreur, affin que toute 
la terre vous serve, vous invocque, vous adore et honnore" Ibid. 380. 

82 His publication of 1524 of Le Pater noster et le Credo en francoys is composed as a 
prayer, see the edition of Francis Higman of 1982 in the series Textes Itteraires français 
306 (Geneva, 1982). 

83 For example in the middle of his defense of proposition eight: “O bon Jesus, que 
vous avez esté bien loing de telz personnaiges!" Arthur Piaget, Les actes de la dispute de 
Lausanne 1536 (Neuchátel, 1928), 313. 
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GEORG MAYER AND HIS DEFENSE OF SCHWENCKFELD 


Readers who come away from Georg Mayers writing with a sense of 
respect or even admiration must feel frustrated when they see that next to 
nothing is known about his life. Today we know fifteen pamphlets that he 
authored, thirteen of them datable to the years 1554 to 1562 and written 
in support of Caspar Schwenckfeld. Most of these answer specific attacks 
upon the theological positions of the gentle but independent-minded 
Silesian nobleman. In 1572 a credible reference identifies Mayer as the— 
nominally Lutheran— pastor of Leeder (now belonging to the munici- 
pality of Fuchstal between Landsberg and Kaufbeuren) which was then a 
feud of the Rehlinger, a family of Augsburg patricians. Ulrich Rehlinger 
(t 1547), mayor of Augsburg, and his wife and son were known to be fol- 
lowers of Schwenckfeld. Chances are that Mayer already held the pastoral 
office at Leeder in the 1550s. In a letter of 25 January 1558, Schwenck- 
feld praised Mayers pamphlets as being objective, fair, and measured in 
their polemic.! The editors of the Corpus Schwenckfeldianorum tenta- 
tively interpret a manuscript note of 1570 to mean that by then Mayer 
had turned away from Schwenckfeld's teachings.? In October 1573, the 
Bishop of Augsburg took steps to have a reputedly Calvinistic preacher 
and schoolmaster removed from their positions in Leeder. The editors of 
the Corpus also speculate that Georg Mayer might have been a brother 
of the printer Sebald Mayer who operated a press from c. 1550 to 1576 
in Dillingen on the Danube between Ulm and Augsburg, publishing 


! Corpus Schwenckfeldianorum, ed. C.D. Hartranft et al., 19 vols, (Leipzig, 1907- 
1961), there 16:56 (henceforward abbreviated: CS). From another letter written by 
Schwenckfeld in 1557, it can perhaps be assumed that he and Mayer were then in the same 
place, either in Leeder or elsewhere in the region. CS 16:957-958, cf. CS 7:481. VD 16. 
Verzeichnis der im deutschen Sprachbereich erschienenen Drucke des 16. Jahrhunderts, ed. 
I. Bezzel et al., (Stuttgart, 1983 etc.), nos. M 1690-1705. 

? CS 16:957: "Dieser [i.e. Mayer] hat sich umgewendet und den Namen verloren. Gott 
der Herr helf ihm” 
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many books of impeccably Catholic orientation.? Of Mayer's twelve pam- 
phlets published from 1556 to 1562,“ the first four appeared under his 
pseudonym of Theophilus Agricola. The rest show no author's name, 
but, as will become evident later, all can safely be attributed to Mayer 
on grounds of style and especially the sources quoted. An early tract 
was printed in the Corpus from a manuscript that shows some editing 
by Schwenckfeld himself.? He may have gone over most of Mayer's other 
pamphlets as well, and it was Schwenckfeld who arranged for the publi- 
cation, always, we may presume, with the Augsburg printer Hans Gegler 
who likewise preferred to remain unnamed. The last pamphlet of this 
series was published in 1562, the year following Schwenckfeld's death. 
Finally, there are three pamphlets that will be treated here with special 
attention. One, document 1035 in the Corpus, was published in 1558 and 
reprinted twice, in 1567 and in 1600; the other two were not printed until 
1595 and 1596, respectively. 

Substantial questions about Mayer and his literary activity cannot be 
answered so far. Does the string of his published pamphlets mark the 
beginning of his career as a writer, or were there earlier attempts that 
might one day come to light? Were the tracts in defense of Schwenckfeld 
the result of a recent conversion to his teachings? Did Mayer continue 
to write after the death of his mentor in 1561? When were the two pam- 
phlets that were published at the turn of the sixteenth century written, 
and were there other late productions that never appeared in print? For 
the time being, we must be content to map the path that Mayer traveled 
on the basis of the writings that we now have. 

Theologians might judge otherwise, but this writer gained the impres- 
sion that Mayer loyally defended Schwenckfeld's doctrines without set- 
ting theological accents of his own. Just as Schwenckfeld and Schwenck- 
feld's theological mentor, Valentin Crautwald (1465-1545), Mayer often 
tried for a middle way between opposing tenets. While it was crucial that 
believers partook of the Eucharist spiritually, the sacramental rite was 
also allowed at least a measure of usefulness in preparing the hearts and 
souls. The bread was Christs body, really and not symbolically, a spiritual 
substance not in need of either the transubstantiation of the Catholics or 


? CS 16:026. British Museum. Short-Title Catalogue of Books Printed in German- 
Speaking Countries ... from 1455 to 1600 (London, 1962), 1102-1103. 

^ CS 16, doc. 982; CS 15, docs. 996, 1000, 1018; CS 16, docs. 1031, 1032, 1033, 1035, 
1040; CS 17, docs. 1140, 1144, 1164. 

5 CS 16:152-229, doc. 915 (against Matthias Flacius Illyricus); see also CS 17:696- 
697. 
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the ubiquity of the Lutherans. The human nature of Christ along with his 
divine one was eternal; both were uncreated and indivisible. With the vir- 
gin birth both were implanted in human flesh, but the historical Christ 
did not therewith become a creature (nicht ain creatur; un-creatürlich). 
His life on earth was a process of progressive deification that culminated 
with the atoning death on the cross and the ascent to heavenly glory. 
Christ alone is the mediator who opens the path to God and salvation 
for those willing to walk it. Christ's true church is the invisible church of 
the Spirit, which sanctifies its members. The latter are scarce and scat- 
tered through the ages. The message they find in the Bible is the inner 
word; the literal meaning and pastoral expositions of it are suspicious. 
The earliest pamphlet to come off a press marks the start of Mayer's 
activity as a polemicist, and, indeed, it is a promising start. This Kurtze 
antwurt* is aimed against Matthias Flacius Illyricus (1520-1575), the 
rigid Lutheran dogmatist. It reaffirms Schwenckfeld’s positions on Chris- 
tology, justification, and the roles of the Spirit and Scripture in rela- 
tion to faith. The next pamphlet answers the Wroclaw minister Simon 
Museus (t 1576), whose principal contention was that the Schwenckfel- 
dians reliance on the Holy Spirit (and corresponding scant regard for 
pastoral ministrations) amounted to uncontrolled enthusiasm and ille- 
gitimate rapture (Schwärmerei, erdichte Geisterei)." Next, Mayer launched 
an attack upon the Lutheran concept of justification based, he claimed, on 
'sophistical' arguments reminiscent of the scholastics.? A more substan- 
tial answer to a Lutheran pastor in Silesia, Caspar Radecker (1514/15- 
1587), follows.’ Quotations on the title page from Deuteronomy and 
Jerome, both ending on an apocalyptic note, set out the direction of 
Mayer's argument. Jerome laments: “The prophets teach falsehood while 
the priests lord it in their office, and my people like it that way.’ Later 
on, Luther is quoted: “Among a thousand there is hardly one true Chris- 
tian? The usefulness of the traditional church mechanisms is not, as the 
critics claim, denied, but measured against Christs own mediation, it is 


$ Theophilus Agricola, Kurtze antwurt auff das Büchlein so Matthias Flacius Illyricus 
wider Caspar Schwenckfeldt hat in Druckh lassen aussgehn, 1556, CS 14:955-980, doc. 
982. 

7 Theophilus Agricola, Apologia fur Herren Caspar Schwenckfeldt ... dass er das ... 
Predigampt unnd Sacrament der Kirchen Christi keines wegs verachte, 1557, CS 14:652- 
698, doc. 996. 

8 Theophilus Agricola, Widerlegung der Lutherischen eingefürter Sophistischen lehre 
von Mitteln, 1557; CS 15:98-150, doc. 1000. 

? Theophilus Agricola, Gegenbericht auff das ungegründte falsche auszschreiben ... 
Casp. Radeckers, 1557; CS 15:278-342, doc. 1018. 
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distinctly secondary. The faith it imparts is based on conformist scholas- 
tic reasoning (historischer Vernunftglaube, Gesellenglaube). The tract ends 
with pleas for toleration and freedom of conscience which, as we shall see, 
have unprecedented weight in Mayer's advocacy. 

Two more tracts by Mayer, but now without stating a name, defend 
again Schwenckfeld’s doctrine of Christ's unique mediation. They were 
prompted by a disputation held in Wittenberg on 2 August 1557 as part 
of the graduation ceremony of new magistri artium. One of these, Lukas 
Backmeister (+ 1608) by name, proposed ‘Stenckfeld’s’ tenet of Christ's 
mediation as the topic to be addressed by Professor Paul Eber (1511- 
1569). Backmeister himself was quite abusive, although Melanchthon’s 
theology that prevailed in Wittenberg was more conciliatory than the 
views of Flacius Illyricus. In the first tract, Mayer made a play of Back- 
meister's status as a neophyte, as well as claiming that Melanchthon him- 
self had earlier in his Loci taken a position analogous to Schwenckfeld's. 
The title page resonates, in a fashion typical for Mayer, with the citation 
of Col. 2,18-19, warning against a tempter who "puffed up without rea- 
son by his sensuous mind and not holding fast to the Head, from whom 
the whole body, nourished and knit together through its joints and liga- 
ments, grows with a growth that is from God.” In the second, and longer, 
pamphlet, Mayer answers Backmeister and Eber point by point.!° 

Schwenckfeld understood his theology as a middle way and hoped it 
would serve to reconcile the Protestants with Catholic doctrinal positions 
as well as the Protestant factions among themselves. Predictably, how- 
ever, Schwenckfeld's theological elaborations turned out to be no more 
acceptable to Catholics than they were to Lutherans. Friedrich Staphy- 
lus (1512-1564), professor in Kaliningrad (Kônigsberg), and Guilelmus 
Lindanus (1525-1589), later bishop of Roermond, both joined the anti- 
Schwenckfeld polemic. It was left to Mayer to answer the two assailants.!! 
Schwenckfeld himself, Mayer noted, usually restrained from engaging 
Catholics. In defending the Schwenckfeldian Christology, Mayer ad- 
justed his strategy accordingly. Much against his usual practice, he never 
referred to Luther and other Lutherans in support of his arguments. Here, 
he was content with quoting the Christian Fathers and the Canon Law, as 


10 Von der Application und züaygnung der erworbnen gaaben und wolthaten Christi, 
1558; CS 16:149-167, doc. 1031. Frag und Antwort, so die Wittenbergischen philosophische 
Magistri ... proponiert haben, 1557; CS 16:168-218, doc. 1032. 

!! Entschuldigung ... auff Fridrich Staphyli und Wilhelmi Lyndani zügemessne Calum- 
nien, 1558. CS 14:219-266, doc. 1033. 
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well as the eminent Carolingian churchman and scholar Rabanus Mau- 
rus (776-856) and St. Bonaventure (1221-1271), the Franciscan media- 
tor and champion of Augustinianism. Mayer even quoted Petrarch. These 
are authors that no one else among the Schwenckfeldian apologists would 
quote, and included St. John Fisher, while Georg Cassander (+ 1566), a 
dissident Catholic, received a critical reference. Staphylus had empha- 
sized the uniqueness of the Church of Rome as Christianity's only hope 
for unity; Mayer reacted by citing Lk. 12,51-53 (Matt. 10,34-38), verses 
that seem to have caused him much brooding as repeated comments in 
other tracts suggest. For Christ to assert that he had come to sow Zwietra- 
cht—division— rather than peace, and that his followers must be ready to 
reject their closest family, was startling to one like Mayer who was com- 
mitted to Schwenckfeld's middle way, but served to dispel Rome’ claim to 
bethe sole guarantor of unity. In 1561 Mayer responded afresh to Staphy- 
lus who had, in the meantime, launched another attack upon Schwenck- 
feld's Christology. He again confined himself to Catholic source texts, 
quoting the Fathers (die lieben Vätter), as well as Johannes Cassianus 
(f 448), who brought monasticism to Marseille, Johannes Damascenus 
(t 754), the Byzantine theologian Euthymius Zigabenus (t c. 1116), St. 
Bonaventure, the scholastic Albertus Magnus (t 1280), and the mystic 
Johannes Tauler (t 1361). 

Meanwhile, Mayer was called upon to answer a new attack by Flacius 
and also take Nicolaus Gallus (1516-1570) to task, who had gone so 
far as equating the Schwenckfeldians with the followers of the arch- 
heretic Michael Servetus, a charge grave enough to elicit a protest from 
Melanchthon. In his sharp reply, Mayer argued that Flacius himself was 
an Arian.” In another, undated pamphlet, appearing perhaps two years 
later, Mayer reacted to a new attack by Gallus. Amid signs of impa- 
tience he revisited once again Schwenckfeld's principal teachings that 
clashed with Lutheran doctrine.'* In particular, he says, Gallus might 
have saved himself the trouble to claim that Schwenckfeld was an "Euty- 


12 Zeügnus der H. Schrifft und Vätter vom Artickel der Gottwerdunge des Menschens Jesu 
Christi, das solchs die Reine Apostolische Catholische Lehre ... sey, 1561; CS 17:517-574, 
doc. 1144. 

13 Auffdeckung des letsten schmach und gräwlichen Lügenbüchs, 1558; CS 16:405-463, 
doc. 1040. 

14 Hypothesis, c. 1560, CS 17:460-507, doc. 1140. The title page lists the major bones 
of contention: Von der Menschheit Christi; Von Geisterey und Büchstaben; vom Abentmal; 
Vom wort Gottes, von der Predig, von Bücher schreiben; Von Mitlen, von den Sacramenten, 
von der Widergeburt; Vom Evangelio, vom Ursprung des Glaubens. The quotation that 
follows is taken from the Vorrede, p. 463. 
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chian, denying Christs humanity, seeing that "everything Gallus was 
arguing had been thoroughly answered and refuted by Caspar Schwenck- 
feld and other lovers of Christ three, four, five or even more times? New 
attacks were also coming from some Lutheran pastors in Silesia, and, 
again, Mayer felt duty-bound to refute what had been refuted so often 
before. As Cyprian had said, it was easier to smooth a raging sea than to 
enlighten a blind or a deaf man. Mayer again turned the tables, calling 
the assailants “verfürische Enthusiastae spiritaeuser und geistler?^ 


THE TRACTS IN SUPPORT or RELIGIOUS TOLERATION 


Three tracts remain to be discussed which form, as mentioned ear- 
lier, a distinct group and show Mayer moving on to his very own turf 
rather than building defenses around Schwenckfeld's doctrine. Here we 
encounter the essence of his thought and writing: it is a noble, pervasive, 
and sometimes hard hitting solicitation of the freedom of conscience. In 
1558 an anonymous pamphlet appeared, entitled Ein Christlich Bedenck- 
en von dem Gemeynen Geschrey (... of the common clamour now prevail- 
ing that nobody should be suffered and tolerated unless he be totally without 
reserve either Popish or Lutheran). Although no printer's address is given, 
the tract clearly belongs to the series of Mayer's pamphlets launched by 
the Augsburg press of Hans Gegler at the instigation of Schwenckfeld. 
Gegler himself stated that the reactions to Ein Christlich Bedencken were 
so irate that for a while he went to hide in Ingolstadt.!° Mayer's authorship 
also need not be doubted, although the case made by the editors of the 
Corpus does not fully settle the issue. Mayer' style, however, can hardly 
be mistaken, and some passages reappear unchanged in the Iudicium (see 
below, p. 319) whose attribution to Mayer cannot be questioned. The 
wrath manifested in the camp of strict Lutherans is not surprising. Ein 
Christlich Bedencken shows Mayer at his best; it is the only one of his 
writings to be reprinted—twice actually, in 1567 and in 1600. 

The point of departure is the religious settlement of Augsburg 1555, 
which recognized the Catholic and the Lutheran churches on a status 
of parity, instructing the secular authorities to chose either the one or 


13 Ableinung und veranthwortung der neün Calumnien, so etlich widersprecher der Glo- 
rien Christi in Schlesien auss Caspar Schwenckfeldts Büch ... gezogen haben, 1562; CS 
17:752-795, there 792, doc. 1164. The tract was published together with some posthu- 
mous writings by Schwenckfeld himself. 

16 CS 16:82-83. 
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the other and enforce conformity with it. To the Lutherans conformity 
usually meant unconditional acceptance of the Augsburg Confession 
of 1530. Mayer pointed out that this did not take into account the 
different interpretations of the Confession that resulted from the savage 
divisions within the Lutheran camp. Worse than that, it had the absurdly 
paradoxical consequence that Wittenberg accepted Rome on an equal 
footing although Luther had always denounced the pope as Antichrist. 
Both churches were willing to ignore that each held the other's doctrine 
to be heretical, while setting up inquisitors to find heretics everywhere 
else and hunt them down. In Lutheran constituencies dissenters had only 
one way to avoid anathema, and that was returning to the fold of Rome: 
either end up in the lions den or in popery." 

How should true Christians react to the Augsburg Confession? They 
might begin by expressing their agreement with the fundamental articles 
that established the breach with Rome. But then came the road block: 
"the Confession does not say anything substantial (nichts grundtlichs) 
about the spiritual kingdom of Christ? Specifically, it kept silent about 
what Schwenckfeldians considered the pillars of their doctrine: their 
understanding of the Eucharist, baptism, the precedence of spiritual faith 
over a historical and literal one, the two natures of Christ, and Christ's 
unique mediation that left no room for a human “adjunct-saviour (Mit- 
heyland)” such as a Lutheran preacher. !8 

Remarkably, and gratifyingly, this initial page does not lead Mayer 
to any further peddling of the Schwenckfeldian doctrine; his overarch- 
ing concern now is freedom of conscience and an end to partisanship. 
Already, his title page demonstrates the ascendancy of the champion of 
tolerance over the apologist. The pamphlet, he says, "is written as a warn- 
ing to the authorities and the preachers, lest they burden themselves with 
innocent blood, meaning to render a service to God.” This is followed by 
five quotations from the New Testament, !° all along the line of Lk 6:35: 
“Love your enemies,’ while a note on the margin adds: “a Christians vic- 
tory is faith and patience, silence and hope.’ ‘Peace’ is a recurrent catch- 
word throughout the tract, as Mayer moves past the mid sixteenth cen- 
tury theological quarrelling towards positions that anticipate the advent 


17 Ibid., 291: “Wer nit durchauss darmit stimpte, der wurd müssen ein Anathema sein 
in die Löwen grub verurtheilt, oder aber müsst widerumb zum Bapsthumb tretten? Also 
ibid., 294-295, 309-310. 

18 Ibid., 287-290. 

19 These are omitted in the 1600 edition, likely on purely practical grounds. 
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of pietism. One is reminded here of Sebastian Franck, to whom Mayer 
was indebted, perhaps unknowingly.? The in-fighting among the Luther- 
ans and their failure to reform the morals of society show that “we are still 
far away from Jerusalem, having hardly begun our exit from Babylon?! 
Unflinching insistence upon the Augsburg Confession prevents spiritual 
growth.” 

The bulk of Mayer’s treatise is a farrago, a collection of testimonies 
to freedom of conscience and toleration. As always, he can be counted 
on to line up an impressive range of authorities. Where did he find 
his material? The potential source that first comes to mind is Sebastian 
Castellios collection of pleas for toleration, occasioned by the burning of 
Servetus in Geneva, De haereticis, an sint persequendi. It was published 
in 1554 and followed by a German translation shortly thereafter.” The 
agitation that followed the Spaniard’s execution and Castellio’s farrago 
was considerable, but Mayer never directly refers to either the one or 
the other. His master, Schwenckfeld, had had contacts with Servetus in 
Strasbourg, had read his early works, and categorically denied allegations 
of doctrinal complicity. He knew, of course, of Servetus’ death, but in 
his correspondence said next to nothing about it.* Mayer, however, his 
silence notwithstanding, did use of Castellios farrago. A fierce comment 
about the Arians at the beginning of the Iudicium (see below, p. 319), 
denouncing both their errant Christology and their violence against 
opponents, may indicate that he loathed the subject of Castellio’s protest 
while wholeheartedly supporting his cause.” 

As in most of Mayers tracts, Luther is quoted more often than any 
other author and with lines drawn from a great variety of his writings. 
Mayer usually looks for statements of a liberal, even radical, hue that he 
can contrast with the scholastic and doctrinaire rigidity shown by more 
recent Lutherans. Johann Brenz is also quoted very often and so are—less 
frequently—Melanchthon, Johann Bugenhagen Pomeranus, and Conrad 


20 
21 
22 


See below, pp. 320-321. 
CS 16:289-290. 
Ibid., 328: “Es ist ein grosse vermessenheit die leüt also wóllen mit der Confession 
verstricken. Sie dencken nit das wir wachsen sollen imm erkandtnus Christi und státs 
ye mehr eine newe Creatur werden in Christo? Ibid., 324-325: Preachers, eager to 
earn a living, stick to the Augsburg Confession “wie ein Psyttich, Papageier, ohne alle 
gewissenschafft dess hertzens, die unverstendtlichen Büchstabischer weiss nach lehrnete? 
? Hans R. Guggisberg, Sebastian Castellio. Humanist und Verteidiger der religiósen 
Toleranz (Góttingen, 1997), pp. 334-335. 
24 CS 13:718-719; CS 14:347-348, 707; CS 15:166-167, 172-173. 
?5 See below, p. 321. 
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Geldenhouwer. This emphasis on Lutheran authors indicates the envi- 
ronment in which Mayer himselflived and also expected to find his read- 
ers. There are, moreover, several precise references to Erasmus. Among 
the Fathers, Augustine is Mayer’s foremost witness, while Cyprian and 
John Chrysostom are also quoted repeatedly. Eusebius is the prominent 
source for conditions prevailing in the early church. For the most part 
these testimonies follow each other without a recognizable order, the 
recurrent arguments being much the same as we shall find presented in 
a somewhat more orderly fashion in Mayer's Iudicium. 

Towards the end of the pamphlet, Mayer intensifies his critique of the 
Augsburg Confession. It was never accepted by all Protestant estates in 
Germany, and thus can in no way have the universal validity of the early 
creeds—the Symbolum Apostolorum, the Nicene, and the Athanasian.? 
The Confession deserves credit for distancing itself from Rome, but it still 
follows the medieval model of a church created and controlled by priests 
and intellectuals. By contrast, the "poor little flock" of true Christians 
includes many who have never heard about the Augsburg Confession.” 
These, and not the Lutherans or the Catholics, form the Sancta ecclesia 
catholica, columba et formosa amica Christi, ^without spot nor wrinkles" 
(Mayer is fond of quoting Eph. 5,27). This, and none of the others, is the 
church to which one is to tell about a sinning brother (Matt. 18,17).78 
As can be expected in view of Mayers topic, his tract has a political 
dimension along with the spiritual and social ones. At one point, he 
addresses the secular authorities directly: “Lieben Herren, don't strive to 
establish a Spanish Inquisition ... as is now noisily demanded by some 
bloodthirsty preachers.” With bogus promises of paradise, the church 
men try to trick the secular authorities into expelling and exterminating 
alleged heretics.?? 

The second of the three pamphlets chosen for special consideration is 
Iudicium von der Freyheit des Glaubens, published posthumously in1595, 
probably by Konrad Waldkirch in Basel. It is here that Mayer’s real name 
appears for the first time in print. As will be discussed shortly, the pub- 
lishing of the Iudicium is very likely related to that of a third pam- 


26 CS 16:341; cf. 327, 337. 

27 Ibid., 324, 334-335, 337-338; cf. 302, where Luther is quoted urging people to judge 
independently: “Kein Gelehrter soll dir dein urtheil nemen, dann du hast es gleich so wol 
als er. Denn die gelehrten seind die verkerten” 

28 Ibid., 309; cf. 288, 301. 

2 [bid., 300-301, 342. 
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phlet printed in the following year,” but as for the contents, the Iudi- 
cium is a farrago and closely comparable to Ein Christlich Bedencken. 
Some literal parallels are best accounted for when we assume that both 
were composed in the same period, with the Iudicium being the later 
of the two, since the material is amplified and an attempt is made to 
present it in some sort of order. The arrangement is rudimentary, how- 
ever, and may not compensate for the lack of a focal issue, such as Ein 
Christlich Bedencken possessed in the Augsburg Settlement of 1555 (or, 
by way of comparison, Castellios farrago in the burning of Servetus and 
Brenzs treatise in pleading lenience specifically for the Anabaptists). 
While adding to the tract's validity in thelong run, its lack of a timely tar- 
get could account for its not being included among the slate of Mayer's 
pamphlets printed in the late 1550s. Presumably, it was written shortly 
after the serial production of Schwenckfeldiana had come to an end with 
the master's death. 

In an important way the Iudicium is strikingly different from every 
other product of Mayers pen that we know. It is completely free of the- 
ological controversy; it does not repeat and defend Schwenckfeld's doc- 
trines, nor does it attack either the Catholic or the orthodox Lutheran 
ones. The only targets that Mayer mercilessly assails, apart from intoler- 
ance, are the moral rot that the Reformation had not been able to stop, 
and the stubborn dogmatism that hinders the free flowing of the spirit. 
The long title of the printed book (which need not have been part of 
Mayer's script) stresses the preponderance of Luther's “many and diverse 
writings" among the farrago's sources. Melanchthon, Bugenhagen, and 
Brenz are also mentioned, along with "the sound old Fathers and the 
Papal laws.” This description fits the facts; although the balance is tilted 
in favour of Lutheran witnesses, it is not lopsided. Patristic, medieval, 
and even contemporary Catholic authors are also given a voice. The tes- 
timony of Fathers ranging from Justin Martyr and Irenaeus to Ambrose, 
John Chrysostom, and Hilary is mingled with that of John of Damascus, 
Bernard of Clairvaux, Jean Gerson, and other medieval authors, as well 
as contemporary Catholics like Reuchlin, Johann Wild, and, above all, 
Erasmus, who joins Luther and Brenz as a key witness. 

One source that is never identified is of particular interest. In the 
Iudicium, and also in Ein Christliches Bedencken, Mayer quotes at some 
length from Sebastian Franck’s Chronica, Zeitbüch unnd Geschichtbibell. 


30 See below, p. 323. 
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The quotations, however, correspond with some ofthose found in Castel- 
lios De haereticis. Some omissions?! found in Castellios text also occur in 
Mayers, which shows that his source is indeed Castellio rather than the 
original texts by Franck (and also by Brenz). It is worth noting that Mayer 
translated from Castellios Latin farrago, ignoring the German transla- 
tion of De haereticis, which appeared shortly after the Latin original. 
Francks texts are given without an author's name. Mayer must have real- 
ized that Augustinus Eleutherius, the name used in Castellios De haereti- 
cis, was a pseudonym, but conceivably he did not identify ‘Eleutherius 
with Franck. To keep in mind that Mayer used Castellio is all the more 
important as he never, that we know of, referred to Castellio (or, as he 
signed himself in the preface of the farrago, ‘Martinus Bellius’), nor to 
Servetus. The failure to do so must have been intentional. Here is a Rubi- 
con that Mayer did not want to cross; he had no truck and did not wish to 
be associated with either Castellios radicalism or, even less, with Serve- 
tus Antitrinitarianism. 

While Mayers Iudicium clearly belongs to the series of sixteenth cen- 
tury pleas for the toleration of heretics, heresy itself is a secondary con- 
cern. Not until the last chapter do we encounter a title asking: "What 
and who is a heretic or a schismatic (Sectierer)? The foremost concern, 
addressed in the first three chapters, is the pressing demand for free- 
dom of conscience and freedom of religious choice. The Iudicium, unlike 
Mayer's other tracts, presents an author who has no taste for underpin- 
ning and defending points of dogma. If the pamphlet, as suggested, marks 
a late phase in Mayer's writing, it would lend support to the earlier men- 
tioned hints at his eventual defection from the Schwenckfeldian camp. 
What remains is his unfailing commitment to the invisible and timeless 
church of the Spirit. 


31 Compare Iudicium (see above, p. 319), 30 (Brenz), 54-55 (Franck), 60 (Brenz). De 
haereticis, an sint persequendi (Magdeburg, Georg Rausch [= Basel, Johannes Oporinus], 
1554), 50, 56, 101, facsimile reprint, ed. S. Van der Woude (Geneva, 1954). See Concerning 
Heretics, ed. and transl. R.H. Bainton (New York, 1935), pp. 156, 159-160, 194-195. 

? Compare the pages indicated in the preceding note with Von Ketzeren, ob man auch 
die verfolgen ... solle, (probably also Basel, Oporinus, 1554), fols. 28"-29', 32", 61". In the 
sections taken from Franck, the translator followed the German text in Franck's Chronica, 
rather than translating from Castellios Latin text, as Mayer was to do; see Sebastian 
Franck, Chronica (Darmstadt, 1969) (facsimile reprint of the ed. Ulm, 1536), II fol. 210". 
Von Ketzeren is accessible in Flugschriften des spáteren 16. Jahrhunderts, ed. Hans-Joachim 
Kóhler, (Leiden, 1990), microfiches 428-430. 
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To set a memorable initial accent, Mayer turns to a sermon by Augus- 
tine that allegorized Solomon’ judgment (1 Kings 4,16-28). The “licen- 
tious, tyrannical woman,’ whose own child had died and who was pre- 
pared to see the disputed child killed, is a figure for “all the teachers of 
falsehood.”*? By contrast, “the catholic, gentle mother [who] earnestly 
pleads for the child’s life ... cries out against all schismatics: Do not split 
Christ!” “A motherly heart and love” characterize “the true old, catholic 
church ... [who] does not kill and does not persecute, but always over- 
comes with patience.” “The heart’ and ‘love, along with ‘peace, remain 
key terms throughout this tract. Repeatedly, Mayer tackles the question 
of how freedom of thought will affect the unity among Christ's true fol- 
lowing. We have seen him vexed by the brutal command in Lk. 12,51-53 
of severing even the closest family ties. It had served him, nonetheless, to 
counter the claims of Rome and Wittenberg (in the Augsburg Settlement) 
of providing, and indeed enforcing, unity. In Ein Christliches Bedencken 
hehad moved on from the divided family in Luke to conclude, with 1 Cor. 
7,13, that in a marriage the unbelief of one partner would not harm the 
belief of the other, and thus would not offer any grounds for a divorce.** 
In the Iudicium, he also argued in view of Lk. 12: 


Never again will it happen that all in said Christendom will have the same 
faith ... Again in view of this we can easily understand that those who 
want to introduce and retain coercion in matters of faith dare the Lord 
and make peace against his will, for he wants discord.?? 


On the other hand, however, Mayer claimed that freedom of conscience 
would not only help to end strife but also restore the church to unity— 
the church, of course, being the church of the Spirit, not the established 
ones: “The Lord Christ calls his militans ecclesia on earth ‘the realm ofthe 
heavens; ergo it is not a worldly realm and not an external monarchia? 
Hilary, writing to the Emperor Constantine and Erasmus in his preface 
to the Hilary edition, pointedly show "that the divisions in the faith 
cannot be composed, unless freedom without coercion (ohne Zwang und 
Trang) prevails.’ In another reference to the Hilary preface, Mayer has 


33 Judicium (see above, p. 319), 2: "Das unzüchtig tyrannisch Weib, welche ein todts 
Kindt hat, ... bedeuted alle falsche und blutgierige Lehrer, und fürnemlich der meynung 
Augustini, die Arrianer vil jhre Anhänger, welche Christum für ein Creatur halten, und 
dass er minder sey dann der Vatter, darzu jre Widersacher verfolgen? 

34 See above, p. 316 and CS 16:316-317. 

35 Iudicium (see above, p. 319), 51-52. 
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Erasmus explain that the way to unity in freedom is paved with adiaphora 
(“man lass es dann bey gar wenig Artickuln bleiben"). 

When Mayer moves on to deal specifically with the toleration of 
heresy, the parable of the Tares (Matt. 13,23-30, 36-42) is present 
throughout his argument. Just as unity among the truly faithful is 
strengthened by free judgment, the existence of heresies will help them 
recognize error and avoid it. Mayer quotes Augustine: "per tolerantiam 
zizaniorum crescit fructus frumentorum. His own reading of the parable 
takes aim again at the interference of secular and ecclesiastical authori- 
ties: 

If the world and the wise men were given the power to pull out tares, they, 


being tares themselves, might readily pull the wheat in the place of the 
tares, so as to remain in sole possession of the field.” 


In the centre of three chapters devoted to refuting arguments in favour 
of persecution stands an examination of Compelle entrare (Lk. 14,23). 
Against the Franciscan Johann Wild, who wants orthodox preachers to 
frighten heretics with the threat of eternal damnation, Mayer quotes 
Luthers exposition of Lk. 14, in which the Wittenberg Reformer rejects 
forcible compulsion and merely recommends an appeal to the con- 
science. The twelfth century Byzantine monk Euthymius Zigabenus also 
does not see Christ advocating violence. Rather, his disciples should plant 
the sound seedlings and water them, while relying on the Holy Spirit to 
make them grow and become strong.?? 

The last of Mayer’s pamphlets to be briefly examined here, Von der 
heiligen Christlichen Kirchen, appeared in 1596—a year after the Iudi- 
cium, to which it is linked by inspiration as well as some literal par- 
allels.* Not only does Von der heiligen Kirchen identify the late Georg 
Mayer, pastor of Leeder, as its author, it also indicates Basel as the place 
of publication. According to Carlos Gillys well-founded suggestion, it 
was printed by Konrad Waldkirch—who after the death of his father-in- 
law, Pietro Perna, took over the press that Perna had founded and raised 
to continental importance. In addition to printing Castellios Dialogi III, 
posthumously edited by Fausto Sozzini, and other equally radical works, 
Perna had employed his fellow Italian exile Mino Celsi and published 


36 Ibid., 8, 16-17. 

37 Ibid., 43, 46. 

38 Ibid., 63-64; also in Ein Christlich Bedencken, see above, p. 316), 293-294. 

3° Compare e.g. Von der heiligen Kirchen, (Basel, Konrad Waldkirch?) 31-35 and 
Iudicium (see above, p. 319), 83-85. 
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his extensive appeal for religious toleration, a book that Waldkirch after- 
wards continued to sell.“ Other titles also show that his press remained 
committed to advancing freedom of conscience and toleration. It makes 
good sense to assume that Waldkirch had received the manuscript of Von 
der heiligen Kirchen from Daniel Sudermann (1550-c. 1631), a native of 
Liège, who lived in Strasbourg. We know that in 1588 Sudermann owned 
another manuscript authored by Mayer, devoted to examining uses and 
abuses of the Augsburg Confession and thus mirroring the approach that 
Mayer was taking elsewhere.*! Sudermann’s outlook is indicated by the 
fact that he had a substantial body of manuscripts from Schwenckfeld's 
estate in his care, as well as manuscripts by Crautwald, Master Eckhart, 
Tauler, and Suso.? In 1614 he published his own Harmonia oder Concor- 
dantz, an appeal to irenicism and critical of the established churches. One 
can thus assume that he also owned the manuscript of Von der heiligen 
Kirchen and passed it on to Waldkirch, moreover that Mayer's Iudicium 
a year earlier had reached the public in the same way.? 

Like the Iudicium, Von der heiligen Kirchen also has a chapter testing 
the validity of the term 'heretic:^ It begins with Erasmus’ stipulation that 
crying ‘heresy’ might conveniently conceal an inability and (as Mayer 
adds later) an unwillingness to consider another point of view. Presump- 
tion (Hoffarth) is the mother of many heresies. “To err does not make one 
a heretic—we all err many times—but to err knowingly and stubbornly 
concerning the twelve articles of the universal Christian faith does make 


40 Mino Celsi, De haereticis coércendis quatenus progredi liceat, ed. P.G. Bietenholz 
(Naples, 1982), pp. 611-612. 

^! CS 16:283-284. 

42 Monica Pieper, Daniel Sudermann (1550-ca. 1631) als Vertreter des mystischen 
Spiritualismus (Stuttgart, 1985), pp. 48-52. Sudermann copied many of Schwenckfeld's 
letters and, after his death, published some of his manuscripts; see CS passim. In another 
opus, never printed, he copied literally from Sebastian Franck; see Carlos Gilly, “Das 
Sprichwort Die Gelehrten die Verkehrten in Forme e destinazione del messaggio religioso, 
ed. A. Rotondó (Florence, 1992), 336-337. 

#3 One reason that Protestant Basel was identified as place of publication in Von der 
heiligen Kirchen but not in the Iudicium could be that the former tract's fierce polemic 
against Rome ruled out a distribution in Catholic constituencies, whereas the latter rarely 
inveighs against Rome but, being visibly indebted to the Castellio tradition, might anger 
strict Calvinists and even the establishment of the Basel church. By contrast, linguistic 
and typographical differences suggest that the 1600 reprint of Ein Christlich Bedencken 
was not produced in Basel. It is worth noting, however, that Hans Gegler, who printed the 
first edition of that tract in Augsburg, worked, in 1541, in the press that Sebastian Franck 
had opened in Basel; see Gilly, “Das Sprichwort" (see above, n. 42), p. 332. 

“4 Von der heiligen Kirchen (see above, n. 39), 29-38 (ch. 12). 
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one a heretic"? Thus there are true heretics, the servants of Antichrist. 
They existed in the Apostolic age and flourished under the papacy. They 
usurp the mandate of Christ who is the sole mediator (the tract's only hint 
at Schwenckfeldian tenets); they lead an evil life—for instance, practicing 
Simony—and they persecute the true Christians. ^A heretic is he who fab- 
ricates false and new doctrines for the sake of temporal advantage, espe- 
cially with his craving for glory and power"—as the popes have done all 
along. According to Erasmuss note on Lk. 22,36, the worst heresy is to 
bend Christ's teachings, that is to replace the spiritual understanding of 
the Gospel by a carnal one. Indeed: 


before God and his church it is not a sectarian schism nor the undoing 
of the universal Christian union ... nor a heresy when a man converts to 
Christ, leaving behind him the human laws and human misconduct, and 
examines everything but retains only what is good, regardless of how he 
observes in human society the external ceremonies.# 


The church of the Spirit is the pamphlets comprehensive theme, and 
it is presented in a fairly systematic way. Following Erasmus note on 
Colossians 4,15, Mayer proposes the term congregatio in the place of the 
Vulgates ecclesia. The church is its members, not a hierarchic appara- 
tus. Christ alone is the head. The members are humble folk, but reborn 
in the Spirit and prepared to suffer persecution. Unlike the institu- 
tional churches, the holy Christian church does not accommodate sin- 
ners along with the saints. It is invisible: “the kings daughter is ganz herr- 
lich inwendig, decked in her chamber with gold-woven robes;" (Psalm 45 
(44),13). Its members are spread very thinly among the common church 
folk; baptism alone, even after due instruction, does not make one a 
Christian.“ Mayer poses the question of “whether there are no Christians 
at all in the present church of Rome,” and answers: “it is to be believed 
and hoped that there are a few, scattered and hidden among the crowd, 
as there are in all other churches.”** Moreover, there is a huge potential 
elsewhere in the world. According to Johann Reuchlin, “nowadays the 
greater part of our enemies praise Christ's Gospel; [so do] the Arabs, the 
Mauri, the Saracens, the Persians, the Agareni, the Zabii, the Palestinians, 


the Syrians and others?” 


45 Ibid., 33. 
Ibid., 33-34. 
Von der heiligen Kirchen (see above n. 39), 7, 17. 
48 [bid., 29. 
4 Tbid., 20. 
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Looking back over Mayers writing as a whole, there is a phrase that 
can epitomize his spiritualism: "So Geystet der H. Geist wo er will, wenn 
er will und wie er will. Johan. 3,[8], 1. Corinth. 12,[11]??? In this phrase, 
previously also used by Schwenckfeld, the newly minted verb geisten 
refers intransitively to the inscrutable ways in which the Spirit sets to 
work, while transitively it refers to those touched by the Holy Spirit and 
raised to its own level of sanctity. Mayer's spiritualism is nurtured on 
impulses received from Erasmus, the young Luther, Franck, Castellio, 
and Schwenckfeld. His commitment, above all, is to free will, freedom 
of thought, and toleration. Beyond that, there is another quality with 
which his writing enriches the standard message of sixteenth century 
spiritualism; namely, the wealth and variety of sources he can marshal 
and the enticing originality of some of his formulations. 


MAYER's SOURCES 


Of course, Mayers material is not always drawn from the original 
sources. Schwenckfeld and Crautwald often guided him. With both he 
shares a special regard for Augustine, Luther, and Tauler. Castellios far- 
rago provided obvious impulses and, in particular, served as a conduit 
to Franck and Brenz.?! Selections from the Canon Law, such as the one 
re-edited by Schwenckfeld,” proved also useful. Such assistance notwith- 
standing, the range of his sources is truly impressive and points to both 
a humanistic education and a lasting devotion to humanistic values. In 
Schwenckfeld's case it has been argued that, in spite of all appearances, 
the most essential debt of his spiritualism is to Erasmuss humanism 
rather than Luthers reform.” Perhaps the same might be argued for 


50 CS 16:292. The text continues: “Er lasst sich weder verstricken, zwingen, noh 
in Artickel bringen, oder anbünden. Ja vil weniger dann sich der Wind lasst fahen, 
begwaltigen oder einsperren. Deshalben zwang des gewissens, verstrickung mit Artickeln 
nach menschlicher Gesatz lehrn haben in sachen des glaubens nye güts gethan, weil das 
volck des newen Testaments ein selbwillig Volck, Populus tuus spontaneus, genennt wird. 
Psalm 110, [3]? For Schwenckfeld's use of the phrase in 1540, see CS 7:122. 

5l See above n. 31. 

52 Mayer Iudicium (see above, p. 319), 65, literally repeats CS 3:760; cf. also Iudicium 
18 and CS 3:765. 

>> André Séguenny, "Réforme érasmienne ou réforme luthérienne? Caspar Schwenck- 
feld et Erasme; Revue d'histoire et de philosophie religieuses 54 (1974), 309-324. See also 
Douglas H. Shantz, Crautwald and Erasmus. A Study of Humanism and Radical Reform 
in Sixteenth Century Silesia (Baden-Baden, 1992). 
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Mayer. It is true that he has little taste for the classics,” but the Fathers of 
the church are constantly on his mind, and not only some major ones 
whom he quotes most frequently: Augustine, of course, and Ignatius, 
Irenaeus, Origen, Hilary, Ambrose, Jerome, and John Chrysostom, but 
also other Fathers—some of them not so familiar: Polycarp, Justin Mar- 
tyr, Tertullian, Cyprian, Paul of Samosata, Athanasius, Cyril, Epiphanius, 
Basil, Gregory Nazianzen, Johannes Cassianus, and Theodoretus. More- 
over, he is also well versed in the historians of the early church: above 
all Eusebius, but also Socrates, Cassiodorus, and Nicephorus Callistus. 
Quite unusual attention is also given to medieval theologians and spiri- 
tual writers, some of them predictable, others less so: Primasius, Isidore 
of Seville, the Venerable Bede, John of Damascus, Alcuin, Haymo of Hal- 
berstadt, Fulgentius, Rabanus Maurus, Berengar of Tours, Theophylact, 
Rupert of Deutz, Bernard of Clairvaux, Euthymius Zigabenus, Alber- 
tus Magnus, Bonaventura, Thomas Aquinas, Nicholas of Lyra, Master 
Eckhart, Jean Gerson, and Johannes Wessel Gansfort. Even the Koran is 
quoted on one occasion, and so is the Verlegung des Alcoran by Ricoldo 
da Montecroce (t 1320).? Equally unusual is the lengthy series of Renais- 
sance humanists quoted: Petrarch, Poggio Bracciolini, Lorenzo Valla, 
Platina, Johannes Trithemius, Johann Reuchlin, Juan Luis Vives, Poli- 
doro Virgilio, Johannes Sleidanus, and Sebastian Münster. Turning to 
the religious writers of the Reformation age, Mayers constant referral 
to Lutheran authors was predictable; most of these have already been 
mentioned. By contrast, Calvinists and Zwinglians are absent; Joachim 
Vadianus is an exception.” The Catholics are often represented by writ- 
ers inclined to liberal Erasmian views: Johannes Fabri, bishop of Vienna; 
Johannes Wild; Johannes Cassander; Georg Witzel, and also by the dog- 
matic-minded John Fisher, Johannes Cochlaeus, and Bartholomaeus 
Latomus. 

Some specimens of Mayer’s flair for finding catchy imagery both of 
his own invention and among the authors he quoted were given on the 
preceding pages. To conclude this survey, some more may be cited. He 
begins his Kurtze antwurt to Flacius by quoting Luther's version of Isa. 
59,4-8: 


There is no one to preach justice or to judge honestly. They put their faith 
in rubbish and never say anything to the point. They hatch basilisk's eggs 


54 He refers to Euripides, Aulus Gellius, and Athenaeus. 
55 CS 14:163, 978. (Could Ricoldo also be the source of the first reference?). 
56 Hubert Languet is mentioned in passing; also the Lutheran François Lambert. 
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and weave spiders webs. Eat of these eggs, and you will die; crush them 
under foot, and an adder dashes forth. Their spider’s webs are no use for 
making garments, and their fabric is unfit to serve as a cover ... The way 
of peace they know not.?? 


Ezekiel also gratified Mayer with opportunities for vigorous commen- 
tary; for instance, on Radecker's argumentation— "this poor confused 
preacher of Christ's gospel daubs the wall with loose whitewash that is 
bound to fall down (Ezekiel 13,[11])?*8 Flacius is confronted with Matt. 
5,48: 


"You therefore must be perfect as your heavenly Father is perfect? But 
[Flacius] and his gang want it otherwise. They place cushions under the 
arms of the flesh unwilling to do penance and pillows under the heads of 
young and old alike (Ezekiel 13,[18]).?? 


Mayer also uses colourful quotations unpolemically to underpin 
Schwenckfeldian doctrine, as when Tauler is called upon to confirm that 
the only Word that brings salvation is Christ as the Gospel of the Spirit, 
whereas reliance on the ‘external Word, as preached by the ministers, is 
perilous: “Be aware, dear children: if someone other than Jesus wants to 
speak in the temple (that is the soul), Jesus will remain silent, as if he 
were not at home. And truly he is not at home in the soul that plays host 
to strangers and talks to them.’ Even when conveyed in the metaphor- 
ical language of mysticism, freedom of will remains a central tenet in 
Mayer's discourse. The soul is guided to Christ “by the scent of his fra- 
grance" (Geruch deiner Salb; Cant. 1,3-4). “Those who follow the bride- 
groom (sponsus) will be endowed with an independent spirit so they can 
move forward on their own as living stones with which to build the city 
of God?! 

At the centre of Mayers religion stands the spiritual awakening that 
readies the obedient heart for approaching the Gospel, both with faith 
and reason (gleübig und verstenndig): 


57 CS 14:960. 

58 Ibid., 303. See also CS 17:504 (Ezek. 4,1). 

5 CS 14:965: “Will er anderst unnd sein hauff, die küssen so sy dem unbüssfertigen 
flaysch under die Arm machen, unnd das pólsterlin zü den Haupten, bayden Junngen 
unnd Alten, züfahen, erhalten?" 

60 Tbid., 962. 

61 [udicium (see above, p. 319), 9: “... welchs alles Christus ist, darvon die liebhabend 
Seel in canticis sagt: Zeuch mich nach dir; nach dem Geruch deiner Salb wollen wir 
lauffen? Ibid., 11: “Christus ist der Sponsus ... er gibt seinen Nachfolgern ein freywilligen 
Geist, dass sie selbst lauffen, als lebendige Stein zum Baw der Statt Gottes?" 
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First God needs to turn the field of the heart, to plough, harrow and 
prepare it for sowing, and to tear out all thistles and thorns. Not until the 
field is ready for the seed can God's Word be properly heard, understood, 
grasped, known, loved and expected to bear plentiful fruit, according to 
the words of the Lord (Isaiah 55,10-11): “For as the rain and the snow 
come down from heaven and return not thither but moisten the soil, etc., 
so shall be the word that goes forth from my mouth; it shall not return to 
me empty.” 

Finally, as mentioned at the beginning, reading Mayer’s pamphlets does 
not compensate for our lack of knowledge about the man and his life. The 
hope remains that eventually more will be learnt about Georg Mayer of 


Leeder. 


62 CS 14:969-970. 


UNITED BY THE AUGUSTANA? 
ACCEPTANCE OF THE AUGSBURG CONFESSION 
IN THE NETHERLANDS AROUND 1566 


KLAAS ZWANEPOL 


The establishment of the Protestant Church in the Netherlands in 2004 is 
an amazing event considering that it represented the merging of two con- 
fessional traditions that had been separated and even opposed to each 
other for a very long time. Although it is true that in the decades after 
World War II some approaches between the Lutherans and Reformed 
could be observed—here should be mentioned the Consensus between 
the Evangelical-Lutheran Church and the Dutch Reformed Church on 
the Lord's Supper in 1956 and the Leuenberg Agreement of 1973—in 
the preceding centuries the Reformed and the Lutheran churches in the 
Netherlands lived almost without any connection between the two. In the 
rare times that there was contact, it was often marked by incomprehen- 
sion and distrust. 

Dutch Lutherans have been described as ‘those of the Confession’ to 
distinguish them from their Reformed fellow believers indicated as ‘those 
of the Religion. Since ‘the Confession indicates the Augsburg Confes- 
sion, it can be clearly seen that the Confessio Augustana has functioned 
as a mark of separation between Lutheran and Reformed. However, this 
has not always been the case. In the early decades of the Reformation 
in the Netherlands, the Augsburg Confession was considered by many 
political and religious leaders as a banner under which the Reforma- 
tion movement could be united in order to acquire some European pres- 
tige. That this ideal turned out to be unrealistic has to do not only with 
the incompatibility of learned theological ideas circulating in both tradi- 
tions, but also with a lay piety in the Netherlands that could not recognize 
itself in all respects in the Augsburg Confession. The development of this 
Lutheran-Reformed tension makes a suitable subject for a "Festschrift 
dedicated to Christoph Burger, since the Festschrift's overall theme rep- 
resents the bandwidth between those two poles. 
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THE SPREAD OF THE CONFESSIO 
AUGUSTANA IN THE NETHERLANDS 


The text of the Augsburg Confession is quite directly related to the 
Netherlands, as the original Latin version had presumably been handed 
over by the Emperor to his main advisor, Count Henry of Nassau, to be 
kept at the imperial archives at Brussels. It remained there until 1569 
when King Philip IL, sovereign of the Netherlands, ordered it to be 
brought to Spain in order to destroy this "disastrous" writing. Although 
the director of the Brussels archives, Vigilius van Zwichem, was reluc- 
tant to give up the original text, this nevertheless happened after the king 
urged the Duke of Alva to hand it over.! In the meantime, van Zwichem 
made some copies of this original and allowed others to do so as well, at 
the displeasure of the King who was apparently unaware that the Augs- 
burg Confession had already been printed several times.? In 1563 the 
nephew of Count Henry of Nassau, Prince William of Orange, discov- 
ered a copy of this original of the Augsburg Confession in Latin in the 
Nassau archives at Breda? 

The first printed copy of the Augsburg Confession in Latin in the 
Netherlands appears to be the one made by G. Coppens van Diest in 
Antwerp 1566. This is an edition of the Invariata as the subtitle states: 
^now recently out of reverence and thus accurately and in good faith 
printed from the true copy.” This edition was referred to in a report 
for Cardinal Granvelle in November 1566 saying that an informant had 
seen a copy ofthe Augsburg Confession and its Apology by Melanchthon 
printed in Antwerp and which had been translated into Flemish as well. 
We do not know what German editions or translations into French were 
circulating in the Netherlands, but such editions could very well have 
been spread from abroad. 


! See Th. Kolde, ‘Neue Augustanastudien; Neue Kirchliche Zeitschrift 17 (1906), 729- 
752, there 744-745. 

? H. Bornkamm, Der authentische lateinische Text der Confessio Augustana (1530) 
(Heidelberg, 1956), pp. 5-15. 

3 PL. Blok, Lodewijk van Nassau (s-Gravenhage, 1889), pp. 21-22. 

^ Confessio fidei exhibita invictiss. Imp. Carolo V. caesari aug. in Comitiis Augustae, 
an? M.D.XXX. aedita vero an^. XXXI. Una cum Apologia eiusdem Authore Philippo 
Melanthone (Antwerp, 1566). 

5 *... nunc recens pietatis ergo accurate ac bona fide ex vero exemplari impressa" 

6 W. Heijting, ‘Protestantse Confessies in het Wonderjaar 1566; in Het oude en het 
nieuwe boek. De oude en de nieuwe bibliotheek, ed. J. v. Borm and L. Simons (Kapellen, 
1988), pp. 129-141, there p. 137. 


UNITED BY THE AUGUSTANA? 333 


Regarding the translations ofthe Augsburg Confession into Dutch, the 
claim of an older Lutheran church historian that such translations were 
circulating among the Dutch delegates at the Augsburg Diet (1530) has a 
certain probability.’ However, additional knowledge of the acquaintance 
with and the distribution of the Augsburg Confession in the Netherlands 
is quite limited due to a lack of written sources. Nevertheless, if we try 
to evaluate what is known of the prints of the Augsburg Confession in 
Dutch some conclusions can be drawn.? 

The first print in Dutch that we know of stems from 1558 and was 
made by Hans de Braeker from Wesel (Germany). This is a translation 
from the 1541/2 Latin edition of the Confessio Augustana Variata.? 
This edition had been reprinted in 1566, initially in De Zaaier, the 
printing office of Jan de Laet in Antwerp. After William of Orange 
had confiscated some of the printed sheets by order of the governor 
Margaretha of Parma, the remaining sheets of this Augustana translation 
were brought to Vianen to be finished in the printing office of Albert 
Christiaensz.'° 

Another extant print by Hans de Brae(c)ker (1563) is the translation 
into Dutch of the Confessio Augustana Invariata, i.e., the 1533 edition in 
German." In this edition a reference was made to the just mentioned 
Variata translation of 1558 without paying much attention to the dif- 
ferences between the two editions. Here the dissimilarity between the 
altered and the unaltered version of the Augsburg Confession was not 
stated at all, while the variance between the German and Latin edition 
was explained by just calling the German version easier to understand 
at some points than the Latin one. According to the preface, the reader 
should not be bothered by the dissimilarities in both Dutch translations 
but simply keep the best and clearest one in mind. 


7 Johannes Hermanus Manné, Nauwkeurige zo Theologise als Historise Aanmerkingen 
Over het Werk der Reformatie (Haarlem, 1719), p. 202. 

* For the prints see: W. Heijting, De catechismi en confessies in de Nederlandse Refor- 
matie tot 1585, 2 vols. (Nieuwkoop, 1989), 1: 136-140 and 152-154.; W.H. Neuser, Bibli- 
ographie der Confessio Augustana und Apologie (Nieuwkoop, 1987), passim. 

? Die Confessie oft Belydinghe des Gheloofs, die den onuerwinlicken keyser Karolus de 
V. inden Rycxdach van Ausborch ouerghegeuen is, int Iaer M.D.XXX. Nu eerst wten Latyne 
int Nederduytsch op dalderneerstichste ende ghetrouwelijckste ouergheset (Wesel, 1558). 

10 H, dela Fontaine Verwey, ‘Bibliografie en geschiedenis. Een episode uit het “Won- 
derjaar" 1566; Historiunculae 10 (1965), 116-120, there 119-120. 

!! Die confessie oft belydinge des gheloofs, sommigher vorsten ende steden, der key- 
serlijcker majesteit opden Rijcxdach overghegeven. Ghehouden tot Augsburch, int jaer 
M.D.XXX. Uut den Hoogduytsch over gheset Wezel, 1563. 
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After 1567 only Dutch translations of the Invariata are known; some 
are made from the Latin text, but most are from the German original.? 

Besides these extant editions, some prints of the Augustana were men- 
tioned in other writings. We have knowledge ofa translation of the Augs- 
burg Confession in the Variata version bound together with a booklet 
by Jeronimus Zanchi. In 1566 this translation of the Augsburg Confes- 
sion and Zanchi' tract were presumably printed in Antwerp or in Via- 
nen.” 

We are also informed about a translation of the Confessio Augus- 
tana printed in 1566 in Cologne (Germany) by Hirschhorn. This print 
was based on a translation into Dutch made by order of Philips van 
Wesembeecke—the brother of Jacob, the Lutheran Antwerp secretary— 
but had been confiscated by the authorities on request of Margaretha of 
Parma.'* 

Ihe bishop of Roermond, Wilhelmus Lindanus, mistakenly referred 
to a Dutch edition printed in Wesel by Hans de Braeker in 1543. That 
probably should be the edition of 1563, as de Braeker was not active in 
Wesel before 1558.15 

From this survey of early editions of the Augsburg Confession in 
Dutch, it can be concluded that most of them were translations from 
the Variata version, while after 1567 almost all editions were trans- 
lated from the Invariata version. An accounting of this remarkable fact 


12 Confessie oft bekentenisse des geloofs van sommige vorsten ende steden, der keyserly- 
cker mayesteyt (op den Rycxdach tot Ausborch) overghegeven, Anno M.D.XXX. Apologie, 
van deselfste Confessie. Nu wederomme van nieus opt alder neerstichsten de getrouwelyckst 
vuyt den oudsten Hochduytschen Exemplaer Anno M.D.XXX.i te Wittemberg geprindt in 
onse Nederlandtsche tale ouergesedt (Frankfurt, 1567). 

13 Een cort verhael van den nodeloosen twist tusschen de ghereformeerde kercken aen- 
gaende de wtlegginghe vanden avontmael des Heeren. Beschreven deur Jeronimus Zanchi, 
Italiaen, Nu nieu ghetrouwelyck overgesedt uten Latine in onse duytsche tale (s.l, 1566), 
see J.W. Pont, Geschiedenis van het Lutheranisme in de Nederlanden tot 1618 (Haarlem, 
1911), p. 101, and Ch. Sepp, ‘Antonius Corranus, Bellerive, een “moderaet” theoloog; 
in id., Geschiedkundige nasporingen (Leiden, 1875), pp. 93-190, there pp. 138-139. The 
1566 edition offered a new translation of the book of Zanchi that was printed in 1564 in 
Vianen by D. Buyter: Van den twist, aengaende den handel des nachtmaels, die de Sassen- 
sche hebben teghen de Switsersche, ende alle andere ghereformeerde gemeynten. Wt den Lat. 
In Nederduytsch ghetrouwelijck overgheset. The Latin edition is published in vol. 7 of the 
Opera Theologica of Zanchius (Geneva, 1618), pp. 431-439: De dissido coenae dominicae 
quibusnam in rebus ecclesiae reformatae inter se consentiant et dissentiant iudicium. 

14 B.A. Vermaseren, ‘Geschiedenis en bibliografie: de te Vianen gedrukte concordantie 
tussen lutheranen en calvinisten te Antwerpen (dec. 1566); De Gulden Passer 69 (1991), 
73-132, there 93-94. 

15 WH. Neuser, Bibliographie (see above, n. 8), p. 24. 
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will lead us, shortly, into a somewhat deeper reading of the history of 
the Reformation in the Netherlands. But we first need to pay further 
attention to the meaning of this Variata version. 


THE VARIATA AS PROTESTANT FORMULA OF CONCORD 


Soon after the Augsburg Confession had been published in 1531, in Latin 
as well as in German, discussion arose about which persons and groups 
could be considered as “adhering to the Augsburg Confession”: a status by 
which some governmental protection could be enjoyed. Some Reformed 
delegations at Augsburg 1530 had already openly dissociated themselves 
from the Confessio Augustana by handing over another confession, e.g., 
the Confessio Tetrapolitana. 

On behalf of the Schmalkald Treaty that was focused on a broadest 
possible support among the Protestants, Melanchthon, in view ofthe Col- 
loquy at Worms, made some amendments in the text of the Augsburg 
Confession. These amendments took into consideration certain ideas 
existing among the Protestants about the Lord's Supper, justification, 
good works, etc. Furthermore, some Roman Catholic views were more 
openly rejected than in the original text. This idea of presenting a con- 
fession that could cover the largest part of German Protestantism also 
found approval by Martin Luther.'® 

After some alterations had already been made in the German edition 
0f 1533, this revision ofthe Augsburg Confession resulted in the so-called 
Confessio Augustana Variata in 1540.7 

Melanchthon, as well as others, did not consider these amendments 
as alterations, but as clarifications of the original text. Far from being 
merely a concession to the Reformed, the Variata expressed views which 
were shared by many Lutherans as well. According to its legal and polit- 
ical acknowledgement, it could even be said that the Altered Augsburg 
Confession took the place of the version of 1530.!? So, initially there 
was not much protest against this Variata edition and versions of the 
Altered and—as it was later called—the Unaltered Augsburg Confes- 
sion existed beside one another. The altered version was often used as 


16 Theologische Realenzyklopädie, vol. 4 Berlin e.a. 1979, p. 626. 

17 We are leaving aside the so-called Secunda Variata containing the last alterations 
made by Melanchthon in 1542. 

18 W. Maurer, ‘Confessio Augustana Variata; Archiv für Reformationsgeschichte 53 
(1962), 97-151, there 142-143. 
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a reference point for religious talks, and it should not be forgotten that 
the text of the Variata did remain normative in church and school until 
1555.7? 

However, this does not alter the fact that both of these versions became 
charged with different interpretations that quite soon revealed them- 
selves in dissension. Although there were several points in the Augsburg 
Confession on which opinions differed, the main difference was found in 
the statements regarding the Lord's Supper. In article 10 the original Latin 
version held that "the body and blood of Christ are truly present and dis- 
tributed to those who eat and drink during the Lord's Supper,” while the 
German version explicitly condemned other views. These points made 
the Augsburg Confession difficult to accept by the Reformed who empha- 
sized the symbolic meaning of the sacrament. The altered version of arti- 
cle 10 reads: "Concerning the Lord's Supper, it is taught that with bread 
and wine the body and blood of Christ are truly offered to those eating 
and drinking the Lord's Supper; * following the wording of the Concord 
of Wittenberg (1536)?! The ambiguous wording left open tricky ques- 
tions regarding the real presence of Christ, and the matter of who is really 
receiving the body and blood of Christ.” At the same time, the text did 
not take into account what the Reformed ideas on this subject actually 
were. Neither could the orthodox Lutherans identify their strong opin- 
ions on this subject in the altered version of article 10, and they stuck to 
its wording in the German unaltered edition: 

Concerning the Lord's Supper it is taught that the true body and blood of 
Christ are truly present under the form of bread and wine in the Lord's 


Supper and are distributed and received there. Rejected, therefore, is also 
the contrary teaching.” 


These theological differences played their part in the question about the 
judicial status and political meaning of the Augsburg Confession. The 
supporters of the Augsburg Confession were tolerated since the Truce 


1% I, Dingel, Augsburger Religionsfrieden und "Augsburger Konfessionsverwandt- 
schaft" —konfessionelle Lesarten, in Der Augsburger Religionsfrieden 1555, ed. H. Schil- 
ling and H. Smolinsky (s.l., 2005), pp. 157-176, there 159. 

20 Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche (BSLK), 11th ed. 
(Gütersloh, 1992), p. 65, 45-46. 

?! BSLK, p. 65, 29-44. 

?? For these issues, especially in the Dutch discussions during the sixteenth century, 
see: K. Zwanepol, 'Realprásenz im frühen niederländischen Luthertum; Lutherjahrbuch 
72 (2005), pp. 87-119. 

23 BSLK, p. 64, 1-8. English translation from: The Book of Concord. The Confessions of 
the Evangelical Lutheran Church, R. Kolb and T.J. Wengert eds. (Minneapolis 2000), p. 44. 
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of Nürnberg (1531), and since the Peace of Augsburg (1555), they had 
been acknowledged as followers of a religion with equal rights as the 
old Roman Catholic religion. So the question regarding who is a true 
adherent of the Confessio Augustana was not just a religious one, but also 
a matter of constitution and even of the basic right to exist, which, in the 
following years, determined the political, ecclesiastical, and theological 
agenda in many European countries. 

As for the German Empire at the so-called Frankfurt Recess (1558), 
some princes signed the Variata, while at the meeting of the German 
princes at Naumburg in 1561 the Invariata was signed by all—except by 
the prince of Saxony— whereas the Variata was acknowledged as a legit- 
imate interpretation of the original version. Regarding the Lord's Sup- 
per, the participants at both meetings stated that rejecting the doctrine 
of transubstantiation did not imply the denial of the true, living, and 
essential presence of the body and blood of Jesus Christ with bread and 
wine. However, this agreement could not appease the parties, and ten- 
sions between Lutheran and Reformed Protestants became still stronger. 

At the Diet of Augsburg in 1566, Calvinism—which since 1563 had 
become dominant in the Palatinate—not only escaped from an official 
condemnation but could, moreover, consider itself as akin with the Augs- 
burg Confession. 

Whereas in the first decades of the existence of the Augsburg Confes- 
sion, Reformed Protestants were ready to subscribe to the Augustana— 
in its unaltered as well as in its altered version—after 1560 the Reformed 
became more and more unwilling to do so. Despite the protection that the 
Augsburg Confession offered the Reformed in Germany, most of them 
refused to sign the Augsburg Confession without condition, not even in 
its altered version. 

A similar development can be noticed in France where at the Col- 
loquy in Poissy (1561) an attempt failed to unite the religious parties 
based on the altered Augsburg Confession. The reservation among the 
Huguenots to accept the Augsburg Confession was in large part due to 
the irreconcilable position the Lutheran hardliners took against their 
"enthusiast"—as they scolded them—opponents.** Moreover, it must 
be kept in mind that Roman Catholic representatives tried to play the 
various Protestant factions against each other by stressing the differ- 
ence between the altered and the unaltered version of the Confessio 


#4 B. Nicollier-de Weck, Hubert Languet (1518-1581). Un Réseau politique interna- 
tional de Melanchthon a Guillaume d’Orange (Geneva, 1995), pp. 130-139. 
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Augustana. So, when the Cardinal Charles of Lorraine in Poissy de- 
manded that the Reformed should subscribe to the Augsburg Confession, 
Theodor Beza smartly replied by inviting the cardinal to put his signature 
first, a request which the cardinal obviously evaded! All in all, the French 
attempt to bring the religious parties together under the Augsburg Con- 
fession tragically failed. 

The correct range and interpretation of the Augsburg Confession in 
the sixties and seventies of the Reformation century was fiercely debated. 
However, with the acceptance of the Formula of Concord (1580), which 
considered the Unaltered Augsburg Confession as "the unanimous con- 
sensus and explanation of our Christian faith, especially against the 
papacy ... and against other sects(!);?? on the Lutheran side, and with the 
acceptance of its own confessions (such as the Confessio Helvetica Poste- 
rior and the Confessio Gallicana or Confessio Belgica) on the Reformed 
side, the chance that all Protestants might march together under the 
flag of the (altered) Confession of Augsburg seemed to have definitively 
passed. 

However, the contribution of this essay involves the remarkable efforts 
to unify the Reformation minded people in the Netherlands. It is true that 
these efforts were closely related to developments elsewhere in Europe, 
but they have, first of all, to be understood from the historical setting of 
the “Reformation and Revolt in the Low Countries,’° which finally led 
to the formation of the Dutch Republic, which had officially adopted the 
Reformed as the “privileged religion.” In the next section, we will first give 
an outline of the scenery in the Netherlands, and subsequently, we will 
follow the developments around the Augsburg Confession more closely. 


THE AUGSBURG CONFESSION AND THE 
REFORMATION IN THE NETHERLANDS 


Since 1520 the cry for a new spiritual experience of Christian faith and 
for an improvement of the church in all its dimensions had grown louder 
and louder in the Netherlands. This desire had been fed by Late Medieval 
protest movements such as Devotio moderna and Biblical Humanism and 
could join in with the ‘sacramentarianism’ which highly characterized 


> Formula Concordiae, Epitome, Introduction, The Book of Concord (see above n. 23), 
pp. 486-487. 

26 Deliberately quoting the title of the excellent study of A. Duke, Reformation and 
Revolt in the Low Countries, (London, 2003). 
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lay piety in the Low Countries," but which remained largely uncovered 
by academic theology. 

Though this striving for religious renewal did not immediately lead 
to the formation of separate ‘evangelical congregations, the Reforma- 
tion ideas spread by writings and speech found a ready reception among 
various circles in the Netherlands. Urged by the ecclesiastical authori- 
ties, the secular government decided to oppose these new ideas fiercely 
and to persecute its adherers severely. Persecutions became more inten- 
sified when in the third decade of the sixteenth century the mainly 
Lutheran inspired Reformation movement had been somewhat replaced 
by the Anabaptist movement. The government considered the Anabaptist 
movement, with its radical religious and social ideas, to be a very serious 
threat to civil order—a threat that needed to be repressed more sharply. 
After the decline of the Anabaptist movement because of the failure to 
impose their ideals in cities like Miinster and Amsterdam, the Reforma- 
tion movement lost its momentum in the Low Countries until the fifties 
when the leading role was taken over by the Calvinists.” Protestantism 
in the Netherlands considerably increased and firmly established itself 
due to the organizational input of the Reformed. The suppressive mea- 
sures of government became less effective because of the reluctance of 
lower administrative and legal authorities to cooperate with the oppres- 
sive politics of the central government. 

During the sixties of the Reformation century, the idea became more 
and more prominent that some freedom should be allowed to those 
who wanted to express religious beliefs that deviated from the theories 
and practises of the ruling church. This idea coincided with a politi- 
cal pursuit of freedom from the centralistic and authoritarian style of 
civil government which had been introduced by the Emperor Charles V 
and propagated by his successor as sovereign of the Netherlands, King 
Philip II. These motives were supported by a League of (lower) Nobles, 
the so-called ‘Beggars, who brought their ideas officially in a request to 
the attention of the governor in 1566. It appeared to be impossible to keep 
the Protestant friendly people in check and the so-called 'effractions — 
i.e., liberation of those who had been imprisoned because of their ‘heretic 
views—demonstrated the turbulence of those days. The public authori- 


27 This term, presumably invented by Luther, refers to those with a non-Lutheran view 
of the sacrament. For ‘sacramentalism in the Netherlands see: A. Duke, Reformation and 
Revolt (see above, n. 24), pp. 18-28. 

28 The terms ‘Reformed’ and ‘Calvinist’ will be used interchangeably in this essay. 
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ties had to give in at some points, but at the same time, the notorious let- 
ters from Sergovia (1565) showed that King Philip II was not in the least 
willing to tolerate new religious convictions and that the central authori- 
ties of the Netherlands were just waiting for an opportunity finally to rid 
themselves of these 'rebellious' elements. 

After the turmoil of the iconoclasm that took place during 1566 all 
over the Netherlands, local, regional, and even central authorities did 
not consider any other option than allowing Protestants to express their 
religion in congregational assemblies. In such assemblies, Protestants 
could purely teach the Gospel according to their view and have the 
sacraments administered rightly. So, at several places in the Netherlands, 
mainly in Flanders, evangelical congregations came into existence using 
church buildings which had been cleansed by the image breakers or 
that had been assigned to them by the local authorities. To that end, 
in Antwerp an official agreement had been made with the Calvinists 
as well as with the Lutherans to permit both of them to hold their 
assemblies at assigned places. The latter were officially named after the 
Augsburg Confession which they (together with its Apology) obviously 
had adopted, whereas the former were called those of the ‘new religion.” 

In spite ofthese denominational indications, the religious map in these 
years did not offer a clear picture. Among those who supported the idea of 
religious freedom were many ‘moyenneurs, i.e., those who sympathized 
with some Protestant thoughts or who had no objection to others who 
expressed these thoughts in a modest way, but who themselves never- 
theless still remained within the ecclesiastical framework of the Catholic 
religion. Among the supporters of Protestantism, there were also ‘favour- 
ers, i.e., those who attended Protestant services without becoming an offi- 
cial congregation member or who even kept on using the Catholic rites 
for baptism, marriage, funeral, etc.” Furthermore, for many adherers of 
what is called the ‘magisterial Reformation, theological differences were 
not to be considered differences in principle, but as variances of opinion 
that could coexist in one broad Protestant setting.?! This attitude corre- 


?? See: ‘Accordt gemaeckt met die vander Confessie van Ausborg, Antwerpsch Ar- 
chievenblad 11 (1874), 56-58, and L.P. Gachard, ed., Correspondance de Guillaume le 
Taciturne, vol. 2 (Brussels, 1850), pp. 215-218. 

30 The first ones were called ‘liefhebbers in Dutch; the distinction in French is one 
between ‘fidèles’ and ‘prudents’ The category last mentioned had often been accused of 
‘Nicodemitism. 

31 For the term ‘magisterial Reformation’ see: A.E. McGrath, Reformation Thought. An 
Introduction, 3rd ed. (Oxford, 1999), pp. 5-9. 
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sponded with lay piety in the Low Countries, which tended to abhor doc- 
trinal hair-splitting. All in all, there was much more actual multiformity 
of opinions in that period than the perspective of later confessionalism 
would suggest. 

These confusing times, simultaneously hopeful and threatening, set 
the stage for serious attempts to unite the Reformation-minded people 
under the banner of the Confession of Augsburg. Behind these attempts a 
sincere religious conviction can be observed that the true ‘house of Israel 
should not be divided but be united in ‘... one body and one Spirit ... 
one hope ... one Lord, one faith, one baptism ...: (Eph. 4, 5). This reli- 
gious motive was rather overshadowed by the political consideration that 
in order to eventually receive help in the resistance against Philip II from 
the German princes, it was absolutely necessary that the Dutch Reforma- 
tion movement was seen as ‘adhering to the Augsburg Confession: After 
all, the German princes had some distrust towards the Reformed, whom 
they suspected of being sacramentarian and revolutionary. 

Therefore, the heads of the movement striving for the religious and 
political freedom in the Netherlands, especially William of Orange and 
his brother Louis of Nassau, urged the acceptance of the Augsburg Con- 
fession by all Protestants. Prince William, who, because of his mar- 
riage with Anna of Saxony, enjoyed good relations with the German 
Lutheran princes, was convinced that their help would be essential for 
the cause of the Reformation in the Netherlands. Until he turned out 
to be more dependent on the Calvinists for the resistance against the 
Spanish occupation, Prince William clearly sympathised with and even 
favoured the Dutch Lutherans whom he considered as more cooperative 
partners than the Reformed. He thought the latter to be intolerant hot- 
heads, who finally would never be satisfied with the Augsburg Confes- 
sion and would demand the recognition of some Reformed confessions 
too. In this question Orange even risked a conflict with another leader 
of the Dutch Revolt, Count Henry of Brederode, who, on the contrary, 
considered the Calvinists as reliable allies in the Dutch struggle for free- 
dom.? 

To promote the Augsburg Confession in the Netherlands, its text 
needed to be available in its best 'accessible form; namely, a translation of 
the Variata into Dutch. This explains why the translated altered version 
was dominant in print during that period. 


32 H, Klink, Opstand, politiek en religie bij Willem van Oranje 1559-1568. Een thema- 
tische biografie (Heerenveen, 1998), pp. 248-266. 
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However, most of the Dutch Calvinists were quite reluctant to sub- 
scribe the Augsburg Confession, even in its altered version. The Re- 
formed synod meeting at Antwerp in 1566 plainly refused to accept 
the Augsburg Confession.” Even the Concord of Wittenberg, which in 
1565 was presented by Guy de Brés— presumably in consultation with 
Prince William of Orange—to the Reformed consistory of Antwerp for 
approval, appeared to be unacceptable to them. Here, the consistory 
followed Theodor Beza who advised against consenting to the Concor- 
dia Wittenbergensis, mainly because of its lack of persuasiveness in the 
Lutheran-Reformed doctrinal discussions. Bezas position differed little 
from that of John Calvin, who was ready to agree with the Augsburg 
Confession provided that the political circumstances would demand 
such, while making a reservation regarding the articles on the Lord's 
Supper.** The Calvinists in the Netherlands followed this trend set by 
their leaders and gave evidence of their reserve towards the Augustana, 
either by saying that it did not give an adequate description of what the 
Reformed taught or by claiming that the Augustana was already com- 
pletely included in what the Reformed actually confessed. 

Sometimes the Calvinists seemed ready for a conditional assent: “as 
far as the Confession agrees with the Bible.” Another explicit proviso 
they made was regarding the articles concerning the Lord’s Supper as 
was suggested by some German princes. Princes such as William of Hes- 
sen and August of Saxony, who were well aware of the Reformed dif- 
ficulty with article 10 of the Augsburg Confession, gave the advice to 
accept the Augustana with a reservatio mentalis towards this article.’ 
So, when Louis of Nassau in 1566 proposed to the main Flemish cities 
where the Reformed religion was practiced that they accept the Augs- 
burg Confession—as he did shortly before to the cities of Holland—the 
Calvinists replied in that ‘provisional’ sense.? 

The Reformed could also express their reserve by stating that they 
were prepared to consent to the Augsburg Confession in the meaning 


55 P Estié, Het vluchtige bestaan van de eerste Nederlandse Lutherse Gemeente (Ams- 
terdam, 1986), pp. 21-22. 

34 For Calvin, see: W. Nijenhuis, ‘Calvin and the Augsburg Confession; in Ecclesia 
Reformata. Studies on the Reformation, ed. W. Nijenhuis, 2 vols. (Leiden, 1972-1994), 
1: 97-114, and for Beza, see: B.A. Vermaseren, ‘History and Bibliography’ (see above, 
n. 14), 115-120. 

35 See: B. A. Vermaseren, ‘History and Bibliography' (see above, n. 14), 98-101, and 
H. Klink, Revolt, politics and religion (see above, n. 32), pp. 116-118. 

36 P. Bor, Oorspronck, begin ende aenvang der Nederlantschen oorlogen/ beroerten ende 
Borgelijcker oneenichheyden (Utrecht, 1595), Derde Boeck, fol. 84. 
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of Melanchthon. This consent should not be understood as a preference 
for the altered version of the Augustana, but as in accordance with the 
eucharistic doctrine Melanchthon pleaded for in his Iudicium de coena 
domini (1559/1560), a memorandum in which he supported Prince 
Elector Friedrich III of the Palatinate for taking measures against the rad- 
ical Lutheran and Reformed positions in the dispute on the Lord's Sup- 
per.” Here, especially Melanchthon rejected the ubiquity doctrine which 
Gnesio-Lutheran theologians considered to be implied in an orthodox 
view of the Lord's Supper.?? The German translation of this memoran- 
dum was also well known in the Netherlands.?? The influential Reformed 
theologian, Anastasius Veluanus, referred to it on several occasions.“ 
In Leiden, minister Jurriaen Yperzoon declared to the city government 
that his Reformed congregation had no other religion than professed in 
the genuine Confession of Augsburg as confessed by Melanchthon and 
explained in his letter to the count of the Palatinate.*! 

However, other Reformed theologians such as Petrus Dathenus were 
fiercely opposed to accepting the Augustana, as they felt bound by its 
opinions which, in their view, departed from the Word of God. For that 
reason, in November 1566, there was a conflict after the Amsterdam 
Reformed congregation declared through their preacher, Jan Arendsz, 
that the Reformed taught nothing against articles 10 and 13 of the Augs- 
burg Confession. A delegation from the Antwerp Reformed congrega- 
tion tried in vain to move ‘Amsterdam to revoke this declaration, while 
at the end of that year the Amsterdam Reformed urged their Antwerp 
co-religionists to accept the Augsburg Confession without delay. As this 
conflict shows, there certainly was not full unanimity on this issue among 
the Reformed. Generally speaking, it can be said that the Reformed from 
Holland were in favour of accepting the Augsburg Confession for politi- 
cal reasons, while the Flemish Reformed, because of theological motives, 
were against it. 


37 Melanchthons Werke in Auswahl (Studienausgabe), ed. R. Stupperich, 9 vols. (Güter- 
sloh, 1951-1975), 6: 482-486; D. Visser, Niets menselijks is mij vreemd. Leven en werk van 
Philippus Melanchthon (1497-1560) (Kampen, 1995), pp. 183-185. 

38 For the various positions in this question, see: Th. Krüger, Empfangene Allmacht. 
Die Christologie Tilemann Heshusens (1527-1588) (Göttingen, 2004), pp. 27-118. 

39 Bibliotheca Reformatoria Neerlandica, ed. S. Cramer and F. Pijper, 10 vols. (The 
Hague, 1903-1914), 4: 487-490. 

40 HJ. Selderhuis, Melanchthon (Apeldoorn, 2001), p. 28. 

^! EL. Rutgers, Calvijns invloed op de Reformatie in de Nederlanden (Leeuwarden, 
1980), p. 216. 
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These different views also manifested themselves at the synod of 
Emden (1571),? which finally resulted into the acceptance of a Reformed 
confession: The Dutch Confession of Faith. The Dutch Reformed, in their 
petition at the Diet of Speyer (1570), still showed themselves inclined 
to accept the Augsburg Confession, provided that this would not make 
them authentic Lutherans.? 

However, once the Confessio Belgica or the Confessio Gallicana had 
been signed by so many Dutch Protestants, their leaders—including 
Prince William of Orange—had to state that the chance for a conjunction 
of all Protestants in the Netherlands via the adoption of the Augustana 
had now almost completely passed. 

In fairness, it should be observed that the Lutherans did their part in 
driving the Reformed in the direction of adopting a specific Reformed 
confession. Here, a discrepancy between a lay piety—which was ready 
to bring doctrinal and practical differences to a head—and a learned 
theology—which claimed to possess the right Christian doctrine and 
practice—can be seen. After the foreign ‘dogmatizers —as the advisors of 
the Lutheran congregation in Antwerp were called—arrived, the Luther- 
ans started to react against the Calvinists by scolding them as ‘sacramen- 
tarians, ‘agitators, and 'iconoclasts;^ ruining the good understanding 
that moderate Lutherans and Reformed had tried to establish. Social dif- 
ferences played a part here too: well-off Protestants were inclined to join 
the Lutherans while their poor fellow-believers identified more with the 
Reformed. It should, furthermore, not be forgotten that Roman Catholics 
eagerly encouraged the difference between the altered and unaltered ver- 
sion of the Augsburg Confession saying that the Calvinists solely made 
use of the (altered) Augsburg Confession as a pretext for tolerance. 

All in all, it has to be said that for Calvinists and Lutherans in the 
Netherlands during the crucial years of the sixth decade of the six- 
teenth century it was not so much a debate for or against the Augsburg 


? W. van `t Spijker, ‘Stromingen onder de reformatorisch gezinden te Emden; in De 
Synode van Emden, ed. D. Nauta e.a. (Kampen, 1971), pp. 50-74. 

^5 EL. Rutgers, Calvijns invloed (see above, n. 38), p. 220. 

^ These accusations constitute the background of the ‘Antwerp Confession’ (1567): 
Confessie oft Bekentenisse der Dienaren Jesu Christi inde Kercke binnen Antwerpen die wel- 
cke der Confessie van Ausborch toeghedaen is, which was presumably written by Matthias 
Flacius Illyricus; see: J.W. Pont, De Luthersche Kerken in Nederland. Haar belijdenis- 
geschriften, kerkeordeningen en liederenschat historisch toegelicht en ingeleid (Amsterdam, 
1929). 

^5 W. Lindanus, for example, stressed this point again and again. J.W. Pont, De Luther- 
sche Kerken (see above, n. 41), p. 97; Th. Kolde, ‘Neue Augustanastudier (see above, n. 1), 
742. 
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Confession, but a discussion about its correct interpretation, and the 
right to hold a different view on certain points. It is remarkable that 
whereas the Reformed were hesitantly willing to accept the 'sincere 
Augsburg Confession, meaning the Confession preferably in its altered 
version and as interpreted by Melanchthon, the Lutheran advisors of 
the Antwerp congregation demanded an unconditional acceptance of 
the ‘pure’ Augsburg Confession, meaning the Confession in its unaltered 
version and without the Apology of Melanchthon. This might explain 
why it was that from 1567 forward only editions of the unaltered version 
of the Augustana had been published. 

The picture changed during the seventies, particularly when under the 
protection of the Pacification of Gent (1576) Protestant congregations 
came above ground or newly into existence. During this time the Calvin- 
ists almost completely overwhelmed the Lutherans in number and signif- 
icance, a situation which was legalized after the Reformed religion was 
recognized as ‘privileged religion’ in the Netherlands (1578). Though the 
reference to the Augsburg Confession did not completely vanish, its iden- 
tity was doubtlessly Reformed, confirmed by specific Reformed teachings 
and practices. Later on, the Augsburg Confession was no longer consid- 
ered grounds for the separate existence of Lutheran congregations, under 
the presumption that the Calvinist religion not only included what is 
taught by the Augsburg Confession but, moreover, also improved and 
completed it. The generation of Reformed supporters of the Augsburg 
Confession had now been almost completely eclipsed, a situation which 
was largely caused by the negative experiences the Reformed gained with 
Lutheranism abroad during their exile in the preceding years. Here they 
had to find out that the Augsburg Confession could also be abused as an 
instrument to suppress dissident views.*° 

The end of these developments is a confessionalism wherein both 
denominations accused each other of deviating from the Word of God. 
On the Lutheran side, this point had certainly been reached with the 
introduction of the Book of Concord—and its fixation on eucharistic 
and christological doctrines that it claimed to be deduced from the pure 
Augsburg Confession—and with the fierce resistance against such ideas 
on the Reformed side." In this context the Confession of Augsburg had 


4 JW. Pont, Geschiedenis van het Lutheranisme (see above, n. 13), pp. 355-359. 

47 It can be referred to the condemnations of Reformed doctrines in the Formula 
Concordiae, but also to the allegations in the letter by which the Dutch Reformed tried 
to prohibit the introduction of the Book of Concord; I. Dingel, Concordia controversa. Die 
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lost its unifying power for good. The Invariata was now considered as 
a distinctive confessional Lutheran document, which needed to be safe- 
guarded from all kinds of falsifications.'? No wonder that the first histori- 
ans of Dutch Lutheranism did not mention the Variata at all or disposed 
of it as a mistake of Philipp Melanchthon. 


ACCOMPANYING LITERATURE 


Confining our contribution to the period around the Miraculous Year 
1566, besides the various editions of the (altered) Confession of Augs- 
burg, other publications reflecting the attempts to make the Augsburg 
Confession acceptable to all ‘magisterial’ Protestants deserve our atten- 
tion. 

The first document that can be referred to in this context is a confes- 
sion (Scriptum de fide) made by Franciscus Junius (du Jon),°° by order of 
the Compromise of Nobles at their meeting in St. Truiden (July 1566). 
This document was drafted after an attempt to get the Augsburg Confes- 
sion accepted as its basic confessional document—an attempt that failed 
miserably. On the delicate point of the Lord's Supper, Junius used a for- 
mula similar to that of the Frankfurt Recess and the Princes meeting 
at Naumburg.*! This formula contained a rejection of the Catholic doc- 
trine of transubstantiation as well as a rejection of its Reformed antipode 
which considered bread and wine as just signs of Christian profession. 
This new confession made by Junius failed to unite those present at St. 
Truiden. 

The writing of Paulus Eberus (Eber), which he presumably had pre- 
pared for the Naumburg meeting (1561) and wherein he reacted as much 


öffentliche Diskussionen um das lutherische Konkordienwerk am Ende des 16. Jahrhunderts 
(Gütersloh, 1996), pp. 167-172. 

48 This is, for example, evident from the publication in French of the ‘History of 
the Augsburg Confession by David Chytraeus, a Lutheran theologian who swore by its 
unaltered version, and especially from the introductory remarks made by the elders and 
deputies of the Lutheran Church in Antwerp. Histoire de la Confession d'Auxpourg ..., 
(Antwerp, 1582), pp. 2-7. 

? An example of the former is: Z. Webber, Kort Verhael van de Confessie van Augs- 
burg, ... (Amsterdam, 1650), p. 210 and of the latter: A. Pauw, Europas Lutherdom ... 
(Amsterdam, 1743), p. 431. 

50 RW. Cuno, Franciscus Junius der Ältere. Professor der Theologie und Pastor (1545- 
1602). Sein Leben und Wirken, seine Schriften und Briefe (Amsterdam, 1891), pp. 27-29: 
Sommaire de la confession de foy. 

51 See n. 49, p. 29. 
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against the Catholic doctrine of transubstantiation as against the Swiss 
idea of receiving no more than bread and wine as a mere symbol of the 
body and the blood of Christ,? went in the same direction. 

Such compromise probably set the stage for a mysterious book which 
should have contained an agreement between the Confession of Augs- 
burg and the religion of Calvin in Antwerp.” Unfortunately until now, 
none of the experts trying to tackle this question has been able to identify 
this document.? It is, however, quite clear that this booklet, which was 
probably printed at Vianen—a hotbed of Reformational printing activ- 
ities, was spread large scale in the southern and in the northern part of 
the Low Countries with the purpose to recommend the Augsburg Con- 
fession. 

In order to unite the Protestants by the Augsburg Confession, a one- 
sided interpretation of this Confession had to be avoided. So, when the 
Lutheran theologians in Antwerp published their Antwerp Confession, 
wherein such a biased view favouring the Augustana had been given, 
it had absolutely to be contradicted from the Reformed side. Indeed, 
soon after the appearance of the Augustana, such contradiction was 
provided by the Spanish theologian, Antonius Corranus (del Corro), in 
a letter published in Latin and translated in various languages.” After 
an unproductive conversation with the alleged author of the Antwerp 
Confession, Matthias Flacius Illyricus, Corranus felt obliged to admonish 
the Antwerp Lutheran pastors not to blow their own trumpet so loudly 
and to strive for peace among the Protestants. 

The Augsburg Confession played a vital part in Corranuss argumenta- 
tion. He was not just claiming space for Calvinist Protestants to interpret 
the Augsburg Confession as they thought was right, but by accusing the 
orthodox Lutherans of sticking to the unaltered Augsburg Confession 


52 B.A. Vermaseren, ‘Geschiedenis en biografie; 101-102. 

5 Governor Margaretha of Parma mentions this boeck, inhoudende den concordantie 
van de confessie van Ausburgh ende van de religie van Calvinus tot Antwerpen (soe men 
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* Among whom: C. Sepp, B.A. Vermaseren and H. Fontaine-Verwey, ‘Over enige 
boeken te Vianen gedrukt tijdens het "voorspel5 in Opstellen aangeboden aan dr. EK.H. 
Kossmann (The Hague, 1958), pp. 20-34. 

5 C. Sepp, Antonius Corranus (see above, n. 13), p. 111 mentions translations in 
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Gospel of our Sauiour Christ, Sent to the Pastoures of the Flemish Church in Antwerp, (who 
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only to enjoy governmental protection, Corranus also turned upside 
down the notorious accusation that the Calvinists only accepted the 
Augsburg Confession to obtain official acknowledgement. Here Cor- 
ranus referred not only to the difference between the altered and unal- 
tered version of the Augsburg Confession—quoting article 10 in both 
versions at length—but also to the fact that the theological ideas of Flacius 
cum suis were going far beyond what the Augsburg Confession was teach- 
ing, and Flacius was, for that reason, disrespected in many German 
churches and universities. 

Finally for the period in question, two other writings need to be 
pointed out. These writings did not so much dispute biased interpreta- 
tions of the Augsburg Confessions, but instead defended the view that 
there is actually no difference of any importance between the Augsburg 
Confession and Reformed teaching. 

The first one is the booklet by Zanchius (Zanchi) which has already 
been mentioned above: Short story of the useless quarrel between the 
Reformed (!) churches concerning the explanation of the Lords Supper.” 
The author considered the discussions between the Protestants in Sax- 
ony and Switzerland as a dispute about words and not about serious con- 
tent. In the meantime, Zanchius explicitly rejected the typically Gnesio- 
Lutheran idea of the ubiquity of the body of Christ, together with the 
so-called communicatio idiomatum: the communication of properties of 
the human and divine nature of Christ, a theory which would explain 
this ubiquity. 

The other writing is from the hand of Zacharias Ursinus, the draughts- 
man of the Heidelberg Catechism, who wrote a tract: A clear proof of the 
holy Last Supper of our Lord Jesus Christ from the unanimous doctrine of 
the Holy Scriptures of the older orthodox believers of the Christian Churches 
as well as of the Augsburg Confession.” It was published by the Professors 
of the Heidelberg University in Latin in 1564 and translated into Dutch 
and printed in Emden in 1567. Ursinus was even ready to accept the unal- 
tered Confession of Augsburg as it certainly did not contradict Reformed 
doctrine. According to Ursinus, even on the painful points of eucharis- 


56 See above, n. 13. 

°7 Een claer bewys van het heylighe Avontmael onses Heeren Jesu Christi wt de een- 
drachtighe leere der H. Schriftueren der ouder rechtgelooven der Christelicker Kercken, en 
oock der Confessien van Augsburg. Door de Doctores der H. Schrift der Universiteyt van 
Hydelberch. Wt de Hoochduytsche in Nederlandscher sprake ghetrouwelijcken overgheset. 
W. Verboom, “Waardering voor de Augsburgse Confessie; Reformatorisch Dagblad, 07- 
06-2003. 


UNITED BY THE AUGUSTANA? 349 


tic theology, an intra-reformation conflict was out of the question, since 
the Augustana neither teaches the impanatio (the inclusion of the body 
and blood of Christ in the elements of bread and wine) nor the mandu- 
catio impiorum (the opinion that every participant in the Lord's Supper 
is partaking in the body and blood of Christ). 


CONCLUSION 


Considering the display of political and theological activities around 
1566, it is not inadequate to talk about a campaign to get the Augsburg 
Confession accepted by all ‘magisterial’ Protestants in the Netherlands. 
But all the efforts finally proved to be in vain. This was partly due to the 
growing reluctance of the Reformed to accept the Augsburg Confession, 
even in its altered version, and partly due to the exclusive way the Luther- 
ans claimed the Augustana as a Gnesio-Lutheran confession. There were 
certainly many among the Reformed who were in favour of subscribing 
the Augsburg Confession; in Antwerp the Augsburg Confession would 
be signed by 12,000 people! Support for such subscription was not just 
for strategic political reasons, but also out of an idea of reformational 
unity which could be expressed by sharing one basic confessional doc- 
ument, allowing various interpretations at some points. Room for these 
Lutheran and Reformed supporters of the Augsburg Confession became, 
however, increasingly smaller because—on the one hand—Calvinists 
pointed at the confessional differences, while on the other hand, Luther- 
ans were hammering on the pure (unaltered) Confession, which fur- 
thermore should be interpreted according to orthodox Lutheran theolo- 
goumena. As if this was not reason enough, Roman Catholic spokesmen 
seized any opportunity to fan the fire of the Lutheran-Reformed dissen- 
sion. 

It has to be kept in mind that there were not just theological ideas 
colliding here, but that lay piety in the Netherlands resisted Lutheran 
views and practices regarding the Lord’s Supper, Baptism, Confession, 
and Absolution because it was experienced as semi-Catholic. Moreover, it 
needs to be remembered that the ideas developed in the Reformed tradi- 
tion on resistance against the secular authorities appeared to be more use- 
ful in the threatening years to come in the Netherlands than the Lutheran 
theories justifying resistance.?? This notion takes on more weight when 


58 See H. Klink, Revolt, politics and religion (see above, n. 30), pp. 22-74. 
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one considers that one of the authors ofa document (Magdeburg Confes- 
sion, 1550) defending that Lutheran resistance theory, Matthias Flacius 
Illyricus, entirely abandoned it in the Dutch context!” Finally, it should 
not be forgotten that the Calvinist concept of self-organization of the 
church— i.e., without interference from the government— turned out to 
be much more practical in the Dutch situation than Luther’s ecclesi- 
ological ideas which prohibited establishing ‘evangelical’ congregations 
without explicit permission of the secular authorities. (On this point, at 
least, Flacius disagreed with Luther and was in favour of the so-called 
‘house churches.®°) All these factors persuaded many Dutch Protestants 
to choose the side of the Reformed church, which in the meantime had 
clearly determined its confession of faith and church order and which 
was no longer prepared to allow a separate place for the Confession of 
Augsburg. 


To conclude: With these observations we touch on the historically con- 
troversial point of the presence of originally Lutheran-minded adher- 
ers of the Reformation. Some Dutch historians have observed what they 
thought to be a split among Reformed Protestants in the Netherlands. 
This view holds that some Reformed were inclined to Lutheranism while 
others opposed it, and that, in a later stage, the latter party would have 
gained the upper hand and would have pushed the former aside.°! 
Lutheran church historians such as J. Loosjes have been influenced by 
this view. In considering the early years ofthe Reformation in the Nether- 
lands, he perceived a kind of mild Lutheranism—what Loosjes called 
Melanchthonianism—a trend which would have been willing to coop- 
erate with Protestants of Reformed background. According to Loosjes, 
this Melanchthonianism would later be overwhelmed and shut out by 
orthodox Lutheranism which was actually imported from abroad.9? At 
this point, Loosjes, who was professor ofthe Seminary of the Evangelical- 
Lutheran Church in Amsterdam, was fiercely contradicted by J.W. Pont, 


°° See J.W. Pont, Geschiedenis van het lutheranisme (see above, n. 13), p. 88. 

60 See K. Zwanepol, Luther en Antwerpen; Luther-Bulletin 16 (2007), 57-92, there 81. 

61 A, Ypeij and I.J. Dermout, Geschiedenis der Nederlandsch Hervormde Kerk, 4 vols. 
(Breda, 1819-1827), 2: 104-113. R. Fruin, ‘De voorbereidingen in de ballingschap van de 
gereformeerde kerk van Holland; Archief voor Nederlandsche Kerkgeschiedenis 5 (1895), 
1-46. 

eJ. Loosjes, Geschiedenis der Luthersche Kerk in de Nederlanden ('s-Gravenhage, 
1921); id. Lutherschen en Remonstranten in de tijd van de Dordtse Synode (Ihe Hague, 
1926). 
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who served as a professor at the Seminary of the Restored Evangelical- 
Lutheran Church in Utrecht.® Pont considered Loosjess Melanchthoni- 
anism as wishful thinking. In Ponts opinion, Lutheranism in the Nether- 
lands was confined to the orthodox type, whose theological ideas as well 
as (church) political views had not been able to take root in Dutch society 
and for a long time remained a foreign product, ‘made in Germany. 

In our opinion, neither Loosjes nor Pont have done justice to the 
variety of the trends present in the early Reformation movement in the 
Netherlands. Whereas Pont was far too restrictive in his definition of 
Lutheranism, Loosjes, on the contrary, appeared too eager to expand 
Lutheranism in the Netherlands to unrealistic proportions. As our small 
survey of the acceptance of the Augsburg Confession in the Low Coun- 
tries around 1566 has shown, the composition ofthe Reformation move- 
ment was in that time simply too complex to discern precisely defined 
and clearly labeled trends and groups. 

In the end, those Protestants who once seemed ready to accept the 
Augsburg Confession as a uniting formula for Dutch Protestantism, 
based upon their conviction that one can wholeheartedly accept the 
Augustana provided that one has the liberty to interpret it as the Word of 
God and Christian doctrine teach, may have been revived centuries later 
when the Protestant Church in the Netherlands declared her intention 
to confess a common faith ‘in communion with the confession of our 
ancestors as formulated ... in the Unaltered Confession of Augsburg and 
the Catechism of Luther—by which the church is joined to the Lutheran 
tradition. 


SUMMARY 


This contribution concerns the attempts around 1566 to get the Augs- 
burg Confession accepted as a uniting formula for all ‘magisterial’ Protes- 
tants in the Netherlands. This endeavour explains the publication of 
Dutch translations of the Augustana in its Variata version before and 


63 J.W. Pont, Geschiedenis van het lutheranisme (see above, n. 13); id., De Luthersche 
Kerken in Nederland (see above, n. 41) and id., Het eigen karakter en beginsel van het 
Luthersch Protestantisme in Nederland (Utrecht, 1905). 

64 About this debate see: R.EH. Praamsma, Een doorlopend pleidooi. Enkele obser- 
vaties...; Documentatieblad Lutherse Kerkgeschiedenis 35 (2007), 27-35. 

85 Church Order of the Protestant Church in the Netherlands, Art. 1, 4. Kerkorde en Ordi- 
nanties van de Protestantse Kerk in Nederland, inclusief de overgangsbepalingen (Zoeter- 
meer 2003), 9. 
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in 1566, whereas after 1567 when the Variata had lost its opportunity 
only translations of the Invariata were published. This pursuit of unity 
under the Augsburg Confession needs to be understood from a broader 
European context regarding attempts to bring Protestantism together as 
well as from specific developments during the period of ‘Reformation 
and Revolt in the Low Countries. 

The campaign to unite Dutch Protestants by the Augsburg Confes- 
sion was accompanied by literature which either tried to go beyond the 
differences between Reformed and Lutheran confessions or by declaring 
these differences to be non-substantial or reconcilable. However, from an 
orthodox-Lutheran as well as from an orthodox-Calvinist point of view 
these differences were enlarged, creating a deep theological contrast. Due 
to this enlargement of differences, less and less space was left for those 
Reformation-minded people who were willing to accept the Confession 
of Augsburg, provided that it—especially regarding the Lords Supper— 
could be interpreted according to every believers insights based on the 
Word of God. 

Particularly after the Reformed returned from their exile abroad, the 
opportunity to unite the Dutch Protestants via the Augustana appeared 
to have passed completely. This was doubtless due to the vehemence of 
the theological debates, but was also rooted in a Dutch culture which 
by its lay piety as well as by its political and social ideas could not 
recognize itself in the Augsburg Confession and particularly not in the 
way Lutherans dealt with its ideas. 

Though discussions among historians regarding these sixteenth- 
century, Augustana-friendly Protestants are by no means winded up, the 
acceptance of the Unaltered Confession of Augsburg by the Protestant 
Church in the Netherlands in 2004 demonstrated an unexpected result 
of their efforts thus far. 


LAY AND THEOLOGICAL RECEPTION OF CLEMENT 
OF ALEXANDRIA IN THE REFORMATION. 
FROM GENTIEN HERVET TO FÉNÉLON. 


IRENA BACKUS 


I have argued fairly recently! that recourse to Christian Antiquity in the 
Reformation was motivated not by the need to put history at the service 
of religious controversy but by the need of different confessions to acquire 
an identity via the study of the Christian past. Here, however, I would like 
to argue that Clement of Alexandria (ca. 150-ca. 215) is something of an 
anomaly in this context precisely because no confession could identify 
with him. This resulted, as we shall see, in non-confessional, lay use of his 
work as a source of quotations from pagan authors but also in attempts 
to get him involved in sixteenth century controversies at any cost. His 
thought was not understood and was not found to be congenial. The 
diffidence with which he was received contrasts with the reception ofthe 
other ante-Nicene Fathers and is responsible for a variety of unsuccessful 
attempts to use him as guarantor for this or that confessional identity. 
Clement is best known nowadays as the founder of the School of 
Alexandria which opened Christianity to the rich and powerful circles of 
the city by couching the ideal of Christian life in philosophical terms. The 
principal features of his theology are those which were later to become 
characteristic of that School. This theology is best understood once it is 
borne in mind that it took shape in the context of the heretical Gnosis. 
It is partly in an attempt to neutralise and tame the Gnostic dualism that 
Clement adopted a platonic line of thought distinguishing two levels of 
reality. According to him, only the nous, or the superior part ofthe human 
soul, bears the imprint of God's image and can recapture the divinity 
lost through the original sin. The material world as such is ephemeral. 
He refers to the true Christian as the Gnostic. Here, the resemblance 
with heretical Gnosticism stops, however. Clement does not reject the 
canon of the Scripture and does not postulate a distinction between 
the unknowable divine being and God the creator. On the contrary, he 


! [rena Backus, Historical Method and Confessional Identity in the Era of the Reforma- 
tion (1378-ca. 1620) (Leiden, 2003). 
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teaches the existence of three hypostases in the one godhead and founds 
his Christology on the logos—mediator and source of mans salvation. 
His doctrine of scriptural interpretation with its hierarchy of levels, 
privileging allegory over the literal sense, accords with his basic platonic 
distinction between the spiritual and the carnal. He is a theologian 
of the oral tradition together with Irenaeus. One of the most striking 
features of Clements thought is his capacity to integrate the Christian 
doctrine of revelation in a lay, philosophical framework. Another is 
the mystical component of his thought. His Gnostic, without being an 
elitist, is the figure in whom divine revelation finds its full expression, 
and who represents the point of contact between earthly existence and 
eschatological eternity. He also views the Gnostic as the one who acquires 
in this life the state of truly spiritual contemplation characterised by 
infinite charity and by the absence of all desire. Clement lays great stress 
on the moral qualities of the good Christian and advocates marriage, 
including marriage of the clergy, against the heretical Gnostic doctrine 
of contempt of all things carnal. 

Of his works, some are lost. Others, such as the Excerpta ex Theodoto, 
the Eclogae propheticae or the homily Quis diues saluetur will not con- 
cern us here. In the context of the sixteenth century, only his three major 
works particularly merit to be singled out. The Protrepticus (Exhortation) 
is so called after the lost work of the same title by Aristotle and is rem- 
iniscent in structure of similar works by Epicurus, Cleanthus, or Possi- 
donius. It is aimed at a pagan audience with a view to its conversion to 
Christianity. In it Clement expounds his theory of progressive revelation. 
Although partial for pagan sages, and rather more complete for the Jews, 
revelation is shown to be the work of the same divine Logos. It is thus 
only natural for any wise pagan to embrace Christianity, which is the ulti- 
mate expression of the Logos and the only true system of ethics. In the 
Paedagogus he addresses the newly baptised. Arguing implicitly against 
the heretical Gnostics who devalue the condition of the child, Clement 
assimilates all believers to children who are guided by the Logos, their 
pedagogue, who is simultaneously universal reason and the Son of God. 
The work abounds in rules for moral conduct founded in the Scripture 
and in Greek philosophy. Indeed, Clements aim here, as in all his works, 
is to show that Christianity is the only philosophical system. In his Stro- 
mata (Tapestries), a work in seven books, Clement develops his concep- 
tion of the Gnostic as the Christian who is in receipt of a secret tradition 
enabling him to achieve already in this life a state of disinterested con- 
templation, presaging that attained in the hereafter. In that respect the 
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Gnostic, according to him, is to be singled out from the mass of believers 
even though he continues to regard them as his brethren in Christ. 

Although held in great esteem in early Christian Antiquity, Clements 
name gradually became tarnished by his largely unwarranted reputation 
as the master and teacher of Origen. In the East, the condemnation of 
Photius who accused him of christological heterodoxy on the basis of 
Hypotyposes, a work no longer extant, confined him to obscurity. In 
the West, he was ignored throughout the Middle Ages after the Pseudo- 
Gelasian Decree had placed him squarely among the heretics. 

Thus, having no mediaeval heritage, Clement was rediscovered only 
late on in the Renaissance. His doctrine was to prove difficult to integrate 
into theological debates and controversies of the period. The figure of the 
Gnostic particularly was highly ambivalent and could be interpreted to 
mean either the good Christian in the accepted sense of the term or one 
of the pure on earth, endowed with a secret knowledge of God. As for the 
rest of his teaching, Catholic and Protestant theologians alike tended to 
pick out this or that aspect of it according to their specific preoccupations. 
The first edition of his works came out during the Tridentine period of 
the Reformation when confessional positions were hardening. However, 
in contrast with other ante-Nicene Fathers such as Irenaeus, Tertullian, 
or Cyprian—whom both Catholics and Protestants tried to reclaim as 
"their own"—the theological reception of Clement was diffident. 

How then was Clement read in the sixteenth century? It is fully in 
keeping with his rather clandestine reputation that Clement was one of 
the very rare Greek Fathers who was published in Greek before he was 
published in Latin. He thus stands in sharp contrast with the Cappado- 
cians such as Basil of Caesarea or Gregory of Nazianzus and in even 
sharper contrast with Chrysostom who was not printed in Greek until 
Henry Savile's edition of 1610-1613. The first Latin edition of Clement's 
works came out a year after the editio princeps, in 1551, in Florence.” The 
translator was Gentien Hervet, the well-known post-Tridentine Roman 
Catholic controversialist and translator of Aristotle and several Greek 
Fathers. By the time he produced the translation, Hervet had left the ser- 
vice of Cardinal Pole and joined that of the Cardinal Marcello Cervini, 
who, as is well-known, was a member of the Roman curia. Cervini was 


? Clementis Alexandrini omnia quae quidem extant opera nunc primum e tenbris eruta 
latinitateque donata, Gentiano Herueto Aurelio interprete, Laurentius Torentinus ducalis 
typographus excudebat (Florentiae, 1551, Cum priuilegio). As he explains (fol. A2"), he 
bases his edition on the editio princeps of Pietro Vettori which had appeared in 1550. 
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favourable to learning and extremely keen to implement the Tridentine 
decrees, especially those to do with eliminating corruption among the 
higher clergy. While Hervet was naturally a supporter of the Tridentine 
decrees, he was also, in common with all Roman Catholic translators 
and editors active in that period? concerned with purifying the Fathers 
(such as e. g. Chrysostom) for the use of the Church and with show- 
ing that their writings foreshadowed the Roman Catholic hierarchy as 
against the ideas of the Reformation.* Clement obviously proved resis- 
tant to this treatment because Hervets preface is redolent above all of 
the latter's reformism and of his humanist concern with making ancient 
authors available for the greater public good. Clements use in confes- 
sional struggles or his theological significance is adverted to only briefly. 
In fact, as we shall see Clement proves something of a theological embar- 
rassment because of his concept of Gnosis and the Gnostic. To Hervet, 
he is Cervini’s spiritual ancestor: a monument to ancient learning and 
to clerical mores. Hervet also sees Clement as useful to the educated 
public and to the clergy. As we said, Hervet cannot focus on the cen- 
tral issue of the Gnostic as one endowed with special knowledge because 
this would contradict the very aim of the Counter-Reformation, which 
is to have as wide an appeal as possible. The best solution to the prob- 
lem is to gloss over the question of the Gnostic in the translation and to 
present Clement as the most erudite and therefore one of the most useful 
of early Christian authors. Hervet obviously feels, however, that, unlike 
the other ante-Nicene authors, Clement requires guarantors in the post- 
Nicene church before he can become respectable. Although he finds no 
explicit theological guarantors, Hervet comes up with some recommen- 
dations of Clements usefulness to lay and clerical readers. Referring in 
passing to the testimonies of Eusebius, Theodoret, Jerome, and others, 
he focuses on Cyril of Alexandria who commends Clement as “a man 
who was eloquent and most learned and who investigated the depths of 
Greek writings with care and enthusiasm such as can be rivalled by very 


3 See Backus, Historical Method (see above, n. 1), chap. 3, pp. 130-179. 

^ On Gentien Hervet, see, e.g., A. Duval, 'Hervet; Catholicisme 5 (1963), 693-697 
s.v. On his part in the 1581 Latin edition of Chrysostom printed in Paris by Sebastian 
Nivelle who declared it to be free of heretical translations, and particularly of the work of 
those who disapprove the Catholic Religion, see Irena Backus, La patristique et les guerres 
de religion en France. Etude de l'activité littéraire de Jacques de Billy (1535-1581), O.S.B. 
daprés le MS. Sens 167 et les sources imprimées (Paris, 1993), pp. 127-130. Hervet has not 
been the object of a detailed study so far. 
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few of those who wrote before him” Indeed, according to Hervet, he 
will provide an inexhaustible source of knowledge to those interested in 
Greek histories. He will also interest those who like Greek poetry as he 
cites several poets whose works have perished. Those who want to know 
about pagan rituals and sacrifices will find him so accurate as to leave 
no doubt about Christianity being the only possible religion. Those who 
are interested in philosophy will find that he knows all the philosophical 
schools and they will be able to take it on his authority that Christian phi- 
losophy is truly inspired and promulgated by God, whatever the sceptics 
may say. In a word, Clement can be put to a variety of intellectual and 
cultural uses, all of them lay. Discouraged by the embarrassing notion of 
the Gnostic, Hervet makes only a very brief mention of Clements theo- 
logical and ecclesiastical usefulness: the Alexandrian, according to him, 
explains and refutes all the heresies ofthe Early Church which have resur- 
faced, including Lutheranism. He also has a great deal to say about ethical 
norms so that those who try to institute a reform of the clergy will pray 
that the holy Spirit who inspired Clement, a simple priest, to such heights 
of virtue would similarly inspire sixteenth century Catholic bishops. 


5 Hervet, 1551 (see above, n. 2), fol. A2": “Ac de eius quidem insigni doctrina cum 
Eusebii Caesarensis, Theodoriti episcopi Cyrensis, diui Hieronymi Stridonensis et aliquot 
aliorum virorum illustrium possim proferre testimonia, mihi in praesentia vnus suffecerit 
Cyrillus patriarcha Alexandrinus qui de eo ita scribit aduersus Iulianum [...] quod est: 
‘De diis autem et templis sic dixit Clemens vir disertus et plurimarum rerum cognitione 
praeditus. Neque enim hoc celabimus atque adeo hoc conuincemus specioso quidem 
nomine dici templa, fuisse autem sepulchra ea quae templa sunt appellata? Et rursus: 
"Huius, inquit, historiae separatim meminit Clemens in Stromatibus vir disertus et in 
primis studiosus et qui eorum quae apud Graecos leguntur altitudinem ea cura ac studio 
perscrutatus est, quo pauci vtique ex iis qui eum praecessere” 

6 Ibid., fol. A2*: "Sunt ne aliqui qui priscis et ex alto petitis delectantur /A2v/ his- 
toriis? Ii legant Clementem qui omnes antiquas ita tenuit historias vt nihil eorum quae 
in vniuerso terrarum orbe gesta sunt eum latuisse videatur. Sunt qui veterum poetarum 
carmina perinde venerantur ac quaedam diuina oraculorum responsa? II Clementem 
vt magnifaciant necesse est, qui plurimorum poetarum citat testimonia quorum opera 
hodie funditus periere. Sunt qui priscos in deorum sacrificiis velint scire ritus et caeri- 
monias? Ii adeant Clementem qui omnia veterum deorum orgia et nefanda mysteria ita 
aperit vt si quis adhuc inter Christianos hellenizei et veteres gentium mores et instituta 
laudat et admiratur atque vtinam nullus esset, is lecto Clemente si non sit vel lapide stu- 
pidior omnem de falsis diis falsam abiiciat opinionem et eorum qui deos colebant amen- 
tiae eum pudeat necesse est. Sunt qui veterum philosophorum velint decreta cognoscere? 
Ii videant Clementem qui philosophiae totius originem, philosophorum omnium famil- 
jas, sectas, successiones et scita ita tradit et describit vt cum vir tam insigniter doctus 
Christianam philosophiam omnibus praetulerit, eam esse plane diuinam et a Deo re vera 
inspiratam et promulgatam quantumuis increduli vel inuiti fateantur oportet. Sunt qui 
veterum haereticorum qui Dei ecclesiam in eius nascentis initio perturbarunt, dogmata 


358 IRENA BACKUS 


Hervets first translation, as is well-known, contained a large number 
of misreadings of the original, not to mention straightforward errors. 
The protestant, classical scholar Friedrich Sylburg was quick to point this 
out in his 1592 bilingual edition, which, like most of his editorial enter- 
prises, contained only a philological apparatus. However, even before the 
appearance of Sylburg’s edition, Hervet was hard at work revising his 
1551 translation and adding a commentary on Clements text. The new 
Latin edition was published posthumously by his nephew, Simon Hervet, 
who was a medical doctor. It was he who edited Hervet's manuscript with 
the help of Fronton du Duc who abridged Hervets voluminous para- 
phrase in a rather cavalier fashion.’ Be that as it may, the paraphrase 
sheds no light on Clements specificity or on aspects of his doctrine that 
might be questionable. Hervet does, however, emphasise the philosoph- 
ical bent of his works more strongly than in the first edition. In fact, 
his main contribution is to add further classical examples to those cited 
by Clement, showing that most pagan authors foreshadowed Christian 
thought. This portrayal of Clement as an encyclopaedic exemplar and a 
fund of knowledge about pagan civilisation, which was in perfect con- 
tinuity with Christianity, did not improve the father's theological status. 


cupiunt cognoscere? Ii ea a Clemente explicata audient et confutata. Sunt qui aduersus 
nostri temporis Lutheranos et caeteros haereticos desiderant veterum auctoritates? Eos 
quoque suo testimonio pulchre instructos in plurimis dimittet Clemens. Sunt qui prauos 
ac corruptos mores corrigi cupiunt? At nemo est qui vitia acrius insectetur, nemo qui ad 
virtutes melius adhortetur, nemo qui recte instituendae vitae viam melius demonstret. 
Sunt qui optant in integrum lapsam destitui disciplinam? Ii cum Clementis doctrinam ac 
vitae sanctitatem, vt par est, laudauerint, qui cum esset solummodo presbyter talis fuit 
quales si essent permulti nostris temporibus episcopi, praeclare ageretur cum Christiana 
republica, ii, inquam Christum rogabunt vt iis qui hodie sibi commisso gregi praesunt 
sancto suo Spiritu sanctam mentem inspiret? 

7 T. Flauii Clementis Alexandrini Presbyteri et ecclesiasticae Scholae magistri qui Pan- 
taeni quidem martyris fuit discipulus, praeceptor vero Origenis, Opera omnia ante annos 
qudraginta e Graeco in Latinum conuersa, nunc vero recognita interpretatione, amplissimis 
commentariis illustrata. A Gentiano Herueto Aureliano, ecclesiae Rhemensis Canonico. 
Adiecta sunt collectanea variorum scriptorum qui multa eiusdem loca in suis commentariis 
exposuerunt, Parisiis, apud Sebastianum Niuellum, 1590. On the role of Fronton du Duc 
see Possevino, Apparatus sacer, pp. 360-361: "Sane vero quod ad eos quos habemus libros 
attinet, hi primo Graece Florentiae procurante Petro Victorio deinde Latine (adiectis ad 
finem scholiis in obscuriora Clementis loca) editi sunt a Gentiano Herueto, canonico mox 
Rhemensi, qui denique summam nempe, nonagenarius, recensitam et commentariis abs 
se auctam versionem illam cum reliquisset, optimi ipsius nepotis opera adhibita praeser- 
tim Frontonis Ducaei nostri diligentia redacta est breuior. Quod nouisse lectorem expedit 
ne, si forte alicubi Gentianus remittat eum alio, miretur deesse quaedam, quae se dixisse 
professus fuerat? Cited here after the 1608 edition: Antonii Possevini Mantuani Societatis 
lesu Apparatus sacer, Coloniae: Iohannes Gimnicus, 1608. 
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Despite the popularity of Hervet' editions, both Protestant and Catholic 
authors were reluctant to make use of him in their theological writ- 
ings. He was cited sparingly, if at all. However, from the 1550s up until 
the early seventeenth century we see some interest in assessing Clement 
among both Roman Catholic and Protestant theologians. This results in 
him either being forced into a position of an auctoritas, in which he is 
inevitably found wanting, or simply being used as a source of citations 
and exempla from Antiquity, more suitable for lay than for theological 
use. 

Ishall now discuss some ofthe more characteristic ways he was used by 
both Catholics and Protestants. Of Catholic authors who took an interest 
in him, one Jesuit controversialist and two historians (one of them also a 
Jesuit) are particularly worth singling out. They are respectively: Cardinal 
Bellarmino; Cardinal Baronius; and Antonio Possevino, author of the 
Apparatus sacer À 


BELLARMINO 
In Bellarminos Controuersiae Christianae fidei? "the teacher of Origen, 
as he calls Clement, is an authority like any other. The cardinal obviously 
finds him to be important as an ante-Nicene Father, but uses him spar- 
ingly and does not hesitate to draw the reader's attention to what he con- 
siders Clement's doctrinal aberrations. This does not stop him, however, 
from making an attempt to get Clement involved in characteristic Ref- 
ormation controversies. The best examples of this are his chapters on the 
papacy, on the Mediatorship of Christ, and on Christ's descent into hell. 
In the section De Romano pontifice,? Bellarmino takes on the Protes- 
tant challenge to Peter's primacy. His opponents cite the fact that ancient 
authors do not agree on the date of Peter's arrival in Rome or on the iden- 
tity of his successor. To show the falsity of this argument, Bellarmino con- 
tends that Christ's death on the cross is also an article of Christian faith, 
and yet many ancient authors disagree about its date. He cites several 
examples ofthis disagreement, including Clement and Lactantius among 
those who think wrongly that Christ died at the age of thirty, an opinion 


8 See above, n. 7. 

? Bellarmino, De controuersiis Christianae fidei aduersus huius temporis haereticos 
liber primus ... editio vltima Controuersiarum ab ipso authore aucta et recognita ... 
Lugduni, apud Ioannem Pillehote, 1610. 

10 Ibid., tom. 1: De Romano pontifice, lib. II, cap. 5, pp. 747-749. 
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not to be followed, any more than that of Irenaeus who had the Saviour 
crucified at the age of forty eight.!! In this instance Clement is made to fit 
into an extraneous rhetorical framework. Bellarmino uses him to check 
a point of his own doctrine, not to identify with his teaching. In fact, in 
the cardinal's eyes the author of Stromata has no individuality at all; he is 
one of the ante-Nicene Fathers who are mistaken about the year of Jesus's 
death. 

Elsewhere, Bellarmino singles out Clement. While arguing for the 
reality of Christ's descent into hell, the cardinal disputes that His descent 
actually made converts, and that some who were damned repented and 
so were saved, especially pagans. Clements opinion, which is naturally 
contrary to the received Roman Catholic view, is dismissed as “improb- 
able"? This does not stop Bellarmino from making fairly extensive use 
of Clement in the controversy against the Trinitarians where he portrays 
him as a direct precursor to the post-Nicene Fathers in his conception 
of the Trinity, praise he shares with Irenaeus (whose subordinationism is 
well-known).'? 

With Bellarminos ecclesiastical use of Clement in his controversies 
against "protestant heretics"—be they Calvinists, Lutherans, or Anti- 


11 [bid., tom. 1: De Romano pontifice, lib. II, cap. 5, p. 748: "Respondeo primum ad 
discordiam de tempore si qua esset, quo Petrus Romam venit, non infirmare sententiam 
nostram quod Petrus Romam venerit. Nam saepissime accidit vt constet de re et non 
constet de modo vel aliqua circumstantia. Nam constat apud Christianos Christum esse 
mortuum in cruce pro nobis, tamen maxima discordia est de tempore quo mortuus 
est. Tertullianus libro contra Iudaeos, Clemens Alexandrinus libro primo Stromatum et 
Lactantius libro 4 Diuinarum Institutionum, cap. 10, docent Christum mortuum anno 
15. Tiberii, aetatis autem suae anno 30. Ignatius ad Trallianos et Eusebius in Chronico et 
alii dicunt eum anno aetatis 33 et Tiberii 18 crucifixum. Onuphrius, Mercator et aliquot 
alii recentiores anno aetatis suae 34 Christum passum esse volunt. Irenaeus lib. 2, cap. 
39 contendit Christum fere ad annum quinquagesimum peruenisse, proinde non sub 
Tiberio sed sub Claudio passum esse? 

12 Ibid., tom. 1, contr. 2: De Christo mediatore, lib. IV, cap. 16, p. 573: "Quare inter 
fabulas numeranda est illis narratio quam in Historiis Patrum circumferri dicit Nicetas 
in comment. Ad Secundam orationem Gregorii Nazianzeni de Pascha. Ait enim cuidam 
Christiano maledictis insectanti memoriam Platonis vt impii et damnati, Platonem per 
quietem apparuisse atque dixisse: “ego quidem me peccatorem fuisse non nego, verum 
cum Christus ad infernum descendit, nemo ante me ad fidem accessit? Haec quidem fab- 
ula est, illud autem est credendum quod idem Nicetas ibidem dicit Chrysostomum affir- 
masse nullos in inferno a Christo descendente ad ea loca, liberatos, nisi qui digni erant 
salute cum hinc descenderent. Eadem est ratio de animabus infantium qui discesserunt 
cum peccato originali. Nam neque ex illis vllam saluatam credibile est. Quocirca quod ait 
Clemens Alexandrinus lib. 6 Stromatum, praedicante Christo apud inferos non defuisse 
qui crediderint ac poenitentiam egerint, improbabile est? 

13 [bid., tom. 1, contr. 2: De Christo mediatore, lib. I, cap. 10, pp. 344-349. 
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trinitarians—we are very far away from the main issues in Clement's writ- 
ings. We are equally far removed from Hervet' lay portrayal. Bellarmino 
has clericalised the Alexandrian father. 


BARONIUS 


This sparing and very partial use of Clement by Bellarmino can be 
accounted for partly by the fact that the image of Clement, established by 
the Pseudo-Gelasian Decree, proved to be durable despite Hervet's efforts. 
Admittedly, neither Hervet nor Bellarmino make an overt reference to it. 
Its persistence, however, is made plain by the famous, Roman Catholic 
historian Baronius, who attempts to rehabilitate the "Alexandrian priest" 
in his Annales ecclesiastici: 


As his works contain some errors, pope Gelasius acted wisely when he 
marked Clements works as heretical, thus preventing the faithful from 
falling into error by taking his famous name as a guarantee that they 
could adhere to everything he said. It is no wonder that some of Cyprian’s 
works received a similar caveat. However, as it is a well-known custom 
among heretics to be on the look out for testimonies of famous men whose 
writings it is not allowed to change or corrupt, it happened that some of 
Clements works were corrupted by the Arians, as is attested by Rufinus ... 


Indeed, the writings of Clement show the teaching and the morals of the 
Catholic Church, as if depicted by a tableau vivant. They show that holy 
apostolic traditions were kept in the church in his era and that there were 
three orders of men, in imitation of the three celestial virtues: virgins, 
widows or widowers and married people. Of those virginity was the most 
valued and particularly the virginity which was affirmed by a pact with 
God, that is by holy vows. He also talks frequently about fasting, etc. 
distinguishing pious use of food from that practiced by the Encratites and 
by the Marcionites ...!* 


Other praiseworthy features of Clements teaching include, according 
to Baronius, his insistence on the co-operation between faith and good 
works, his observance of a liturgy, and his views on the Eucharist (Baro- 
nius, rather tellingly, does not go so far as to suggest that he advocated 
transsubstantiation). Furthermore, the author of the Annales considers 
Clements reputation as teacher of Origen to be a point in favour of his 
authority. Far from seeing it as a black mark against him, he treats it as 
something of a hallmark. 


14 Caesar Baronius, Annales ecclesiastici, 23 vols. (Antwerp, 1612-1728), 2:148. 
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Writing an institutional history of the Roman Catholic Church, it is 
only natural that Baronius should dwell on such features of Clements 
teaching as were most relevant to that institution. It would not do at 
all to say that Clement favoured marriage of the clergy; it was much 
better to dwell on his genuine respect for celibacy, without saying that 
marriage in Clements view is the superior state. On the other hand, 
Baroniuss recourse to Clements alimentary prescriptions against rigorist 
sects showed a desire, typical of the Counter- Reformation, to keep rituals 
such as fasting within reason. Be that as it may, Clement to Baronius was 
no more a pillar of orthodoxy than he was to Bellarmino: both used him 
sparingly. Neither of them makes so much as an allusion to his idea of 
Christian philosophy or to his thorny concept of the Gnostic, while both 
praise his doctrine of the Trinity. That apart, Bellarminos and Baroniuss 
Clements do not bear any resemblance to one another: the Clement of 
the Controversiae is the aberrant ante-Nicene Father; the Clement of the 
Annals is presented as orthodox and useful to the fabric of the Catholic 
Church. 


POSSEVINO 


These three very different views of Clement (Hervets, Bellarminos, and 
Baroniuss) were quoted together side by side by Antonio Possevino in 
his Apparatus sacer.' Possevino had a better knowledge of Clements 
writings than either Hervet, Bellarmino, or Baronius, but his view of the 
father’s theology, while more favourable than Bellarminos, did little to 
improve the Alexandrians theological image. It is worth noting, however, 
that Possevinos contribution, such as it is, shows that he takes rather 
more interest in Clement's context as is shown by his characterisation 
of the Alexandrians works: 


In the work entitled the Paedagogus, there is no aspect of Christian life 
which he does not tend to with utmost wisdom and learning. He does 
the same in his other writings, treating issues with the greatest accu- 
racy, defending the truth with very solid arguments and justifying his 
opinions with the weightiest testimonies. He turns against the Pagans the 


15 Clemens of Alexandria, Stromateis 7:12. 70. For a good English translation see: 
http://www.earlychristianwritings.com/text/clement-stromata-book7.html (november 
2009). 

16 Possevino, Apparatus sacer (see above, n. 7), pp. 360-363. 


RECEPTION OF CLEMENT OF ALEXANDRIA 363 


pronouncements of ancient poets and other writers. Besides, he demon- 
strates very clearly the nature and shape of the apostolic doctrine and the 
zeal of the earliest church, as well as demonstrating the nature and shape 
of ecclesiastical hierarchy." 


Moreover, continues Possevino, if we bear in mind that Clement was one 
of several orthodox fathers who were contemporary with one another, 
while working in different parts of the world, we shall easily understand 
the nature ofthe consensus ofthe Church in that era. Possevinos Clement 
is by far the most Catholic of those we have examined so far. The Jesuit 
scholar achieves this effect by concentrating on the context within which 
Clement worked and not on the Alexandrians personal authority. 


CLEMENT AND PROTESTANT WRITERS 


Despite their rediscovery of Clement, Catholic Counter-Reformation 
theologians remained ill at ease with him and made no attempt to view 
his recourse to pagan learning in anything other than an apologetic light. 
They avoided the issue of the Christian Gnostic. What of the Protestants? 
Their attempts at identifying with Clement were equally few and far 
between. Although, inevitably, they were interested in different aspects 
of his thought, confessional polemic played a very minor role in their 
appropriation of him. This is worth remarking on as other ante-Nicene 
Fathers were objects of bitter confessional strife at the same period. 
The polemical editions of Irenaeus by Nicolas des Gallars and François 
Feu-ardent were as much works of polemic as of editorial skill. Jacques 
de Paméles edition of Tertullian was a self-avowed attempt to clear up 
the Africans text of Protestant errors and to show that Tertullian was 
a thoroughly Roman father and a defender of image-worship. Sylburg 
included no doctrinal comments at all in his 1592 ‘Protestant’ edition 


17 Tbid., p. 361: “Et vero in iis libris quos Paedagogum inscripsit nullam christianae 
vitae partem omitti quam mira sapientia et eruditione non excolat. Id quod et in reliquis 
scriptis facit, res accurate pertractans, argumentis solidis veritatem defendens, grauis- 
simis testimoniis sententias suas muniens, antiquorum poetarum et aliorum verba aduer- 
sus Ethnicos ipsos intorquens, praeterquam quod et apostolicae doctrinae et primitiuae 
illius ecclesiae zeli, vti et hierarchiae specimen ac faciem liquido monstrat. 

Cum autem claruerit Seueri et Antonini eius filii temporibus, sicuti ex Hieronymi 
Catalogo ostendimus quibus alii alibi claruere, quemadmodum de Tertulliano dicemus, 
hi simul si conferantur, hic in Africa, ille Alexandriae in Asia, alii aliis in locis, facillimum 
fuerit inde consensum Ecclesiae apostolicae et catholicae in talibus cernere, hareses vero 
tam veteres quam recentiores extinguere?” 
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of Clement and, contrary to most confessional editors of the period, 
did not accuse his Catholic predecessor Hervet of introducing popish 
corruptions in the text. Instead, he simply pointed out the errors in 
Hervets translation. Admittedly, this could be put down to Sylburgs own 
preoccupations. However, a similar phenomenon can be noticed among 
authors who are overtly confessional. If we look at the Clement notice 
in the Lutheran's Matthias Flacius Illyricuss Catalogus testium veritatis, 
1556, which is no more than a catalogue of those who combated the 
papacy before Luther, we notice that he made use of Hervet's edition. 
He plays it very safe with Clement. Whereas most of his entries include 
a condemnation of some aspect of the early church as bearing too much 
resemblance to Roman abuses, he makes no criticism ofthe Alexandrian. 
Nor does he bestow much praise on him. Most of the notice is taken up 
with citations from Clement intended to show his favourable attitude to 
marriage, including the marriage of the clergy. He also cites Eusebius's 
mention of Hypotyposes (a lost work by Clement criticised by Photius 
for its heterodox views, particularly on the Trinity) as disproving the 
primacy of Peter. However, contrary to his custom, Flacius adds only 
minimal comments of his own. Although grateful to have found such 
an early witness, he obviously is not very sure what status to accord to 
Clement. 

Some thirty years later the Calvinist, self-taught theologian Philippe de 
Mornay, sieur du Plessis Marly? makes fairly extensive use of Clement in 
his De la vérité de la religion chrétienne contre les athées, épicuriens, paiens 
et juifs.'” Although sometimes viewed as the first Protestant Apologist, 
we should remember that du Plessis was first and foremost a layman, 
and that he was writing in the vernacular primarily for the lay public. 
Sylburgs edition was not yet published, and du Plessiss treatise came 
out just before the second edition of Hervet. Therefore, the author of 
De la vérité could access Clement only via Hervets first edition with the 
author's preface advocating a lay use, which is no doubt why he referred to 
it as extensively as he did. He seems to have been the first author to rely 
on Clement to show that Chrisitianity is not just the only true religion 
but also the true philosophy. Moreover, he is the only sixteenth century 
author to pick up on Clements dual view of the Logos as universal reason 


15 Hugues Daussy, Les Huguenots et le roi. Le combat politique de Philippe Duplessis 
Mornay (1572-1600) (Geneva, 2002) is the most recent work on du Plessis Mornay. 

1 I refer to the second edition of the work ‘reueue par l'auteur and printed by Jacob 
Stoer, Geneva, 1590. 
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and the Saving Mediator who stands between man and God. However, 
du Plessiss interest to us lies in his adaptation of the Alexandrian to a 
lay context. On the whole, he sees Clement as a worthy precursor and a 
highly reliable source of information, to be placed on the same footing as 
Athenagoras or Justin Martyr. He therefore uses the Stromata and other 
works as a treasure trove of references and snippets of information which 
he transposes into a different theological context. We shall cite just one 
example of his use of the Alexandrian. Arguing that God is universal 
reason, du Plessis disparages all attempts made by human reason to 
reach God. To support his argument, he cites Xenophanes after Clement's 
Stromata.?? The quotation he selects is one where Xenophanes says that 
if animals tried to depict God, they would portray him as one of them, 
being incapable of comprehending anything beyond themselves. Human 
reason, he implies, is equally constrained. 

On the other hand, du Plessis shows no interest in Clements role in 
the early consensus of the Church, his views on marriage, or indeed his 
concept of the Gnostic. 

A more theological assessment of Clement was given in 1598 by Abra- 
ham Scultetus, a Reformed theologian from Heidelberg, in his very pop- 
ular Medullae theologiae patrum syntagma, a patristic manual for the use 
of preachers.?! Scultetuss avowed objective was to free the fathers from 
pontifical corruptions introduced notably by Bellarmino. However, he 
also wanted to provide preachers, who did not have access to originals, 
with a summary of each father's works. Scultetus proceeds chronologi- 
cally: a brief account of a father's life is followed by a detailed summary 
of his works and an analysis of his doctrine. The analysis consists of a list 
of points on which the doctrine is sound and a list of flagrant errors to be 
avoided. In many cases Scultetus also gives a list of what he considers to 
be “popish corruptions” in the text. As he had no access to manuscripts 
and was no textual critic, what he takes to be "popish corruptions" often 
turn out to be the best attested readings. In his long and detailed entry on 


20 Mornay, 1590 (see above, n. 19), chap. 1, fol. 11": “Or il y a encore plus en Dieu, cest 
qu'il est la raison luy-mesme et n'y a rien que la raison en lui. Xenophanes allégué par 
Clément Alex. dans ses Stromates C'est en somme ce que dit Xenophanes: que si les bêtes 
avoient l'habileté de peindre, elles figureroyent Dieu semblable à elles-mémes ne pouuans 
naturellement rien comprendre dauantage.” 

?! [ refer here to the 1605 edition of Scultetuss Medullae theologiae patrum syntagma 
(Amberg, 1605). On Scultetus see Backus, Historical Method (see above, n. 1), pp. 217- 
218 and literature cited ibid. 
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Clement, however, he does not talk about popish corruptions preferring 
to concentrate on a summary of the Alexandrians works and an analysis 
of his doctrine. 

We saw that Clement was considered of limited use to the Counter- 
Reformation. What of his usefulness to post-Tridentine Reformation 
movement? Scultetus commends him for his views on the absolute au- 
thority of Scripture and for his doctrine of the Trinity. He praises 
Clements comments in Strom. 7:39. 3 on praying to God alone and 
not “to those who are not gods as if they were divine” He approves of 
his views on sacrifice and on the church as congregation of the elect as 
opposed to a particular place.? He is certainly more successful in mak- 
ing Clement a spokesman for the Reformation than his adversaries were 
in presenting him as a Catholic author. However, Scultetus cannot con- 
sider him as fully reformed and points to several of his doctrines as being 
erroneous. It suffices to mention here his strictures on Clement'5 views on 
free will, human Christ's invulnerability to suffering, his conviction that 
Christ's descent into hell effected a conversion of non-believers, and his 
reliance on apocryphal literature such as the Gospel of the Egyptians.? 
One of Scultetuss strictures on Christs descent into hell is identical with 
that passed by Bellarmino. Also, like the cardinal, Scultetus has nothing 
but praise for Clements teaching on the Trinity. 

What is particularly interesting about Scultetuss account, however, is 
that he is the first author to point to the ambiguity of Clements concept of 
the Gnostic.** He has obvious problems with the notion and admits to not 


2 Scultetus, 1605 (see above, n. 21), pp. 150-151. 

?5 Ibid., p. 152. 

4 Ibid., pp. 151-152: “De perfectione porro hominis in hac vita sententias /152/ 
diametro secum pugnantes apud Clementem reperio. Refutat Gnosticos haereticos et 'Lib 
1 paedagog, cap. 6 ‘mihi, inquit, venit in mentem admirari quomodo audeant quidam 
seipsos vocare perfectos et gnosticos, hoc est, cognitione praeditos cum apostolus de se 
ipse dicat: non quod iam coepi vel iam perfectus sum? 

Et seipsum quidem perfectum existimat quod a priore vita liberatus sit, meliorem 
autem persequitur, non tanquam in cognitione perfectus sed tanquam id quod est perfec- 
tum desiderans. (inlib. VI et VII Stromat.) Haec Clemens vere contra Gnosticos. At alibi 
Gnosticum christianum ipsemet effingit et ita describit: vt sicut Aristoteles virtutis, ita 
Clemens hominis perfecti ideam depinxisse videatur. Sed excusabilis esset, si sicut Aris- 
toteles virtutis ideam e consideratione variorum donorum in diuersis subiectis expressit, 
ita Clemens quoque singulas singulorum virtutes animo et in vnum aliquod subiectum 
congerens, eiusmodi ideam pii hominis efformasset quae ne minima quidem ex parte a 
norma sacra deflexisset. Sed quoniam talia suo Gnostico attribuit, qualia Scriptura ipsa ab 
homine in hac vita non exegit, non potest omnino a iusta reprehensione esse liber. Vnde 
enim hoc habet quod scribit ‘Perfectos non petere a Deo beneficia, sed tantum optare et 
flagitare etiam quae velint, praesertim salutem et quae huius generis profert alia ...’” 
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seeing how Clement can argue against the (heretical) Gnostic concept of 
perfection while considering the Christian Gnostic to be the perfect man 
on this earth. Scultetus is quite clear that the Alexandrian attributes to 
his Gnostic qualities which the Scripture expects of no one in this life and 
condemns his statement that "those who are perfect do not pray for God's 
favour but they wish for and even demand what they want, that is salva- 
tion and other things of that order which he grants them" (Strom. 7: 41. 
3-4). Scultetus finds this idea deeply shocking and providing sufficient 
ground for censoring the Stromata. With the exception of Duplessis- 
Mornay who was writing for laypeople and who found Clement a ver- 
itable treasure trove of knowledge of Christian Antiquity, neither Protes- 
tants nor Catholics found the Alexandrian particularly congenial or easy 
to identify with. Catholic Counter-Reformation theologians did not lose 
sight of the condemnations of Photius and the Pseudo-Gelasian Decree, 
although some did consider him useful to the fabric ofthe Roman church 
while others went so far as to find his erudition and ethical views worthy 
of imitation. Protestants were, it so happens, the first to raise the issue of 
the status of the Christian Gnostic. 


CLEMENT AND THE SEVENTEENTH CENTURY 


The seventeenth century witnessed the rise of philosophy, science, and 
philology as autonomous disciplines, and ones that had to be confronted 
with theological data instead of serving as theology's handmaidens. Were 
it not for this phenomenon, Clement would have slowly fallen into 
oblivion. 

Instead, he was received by Justus Lipsius much more enthusiasti- 
cally than by any theologian. As Jan Papy pointed out,” Lipsius found 
in Clement not just a source of isolated snippets of information but an 
authority for adapting Stoic philosophy to the Christian framework. In 
one of his last works, Manuductio ad Stoicam Philosophiam (1604), Lip- 
sius made extensive use of Clement as Christian guarantor of using Greek 
and especially Stoic Philosophy as a valuable propaedeutic tool to Chris- 
tian faith. Lipsius also adopted Clements distinction between Christian- 
ity as universal truth in contradistinction to any philosophical system, 


25 Jan Papy, ‘Sanctifying Stoic Virtues? Justus Lipsius Use of Clement of Alexandria 
in the Manuductio ad Stoicam Philosophiam (1604); in Virtutis Imago: Studies on the 
Conceptualisation and Transformation of an Ancient Ideal, ed. Gert Partoens, Geert 
Roskam, and Toon van Houdt (Louvain, 2004), pp. 507-523. 
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which can only represent partial truth. Lipsius is the first Reformation 
thinker to treat Clement as an authority for usefulness of Greek philoso- 
phy, especially Stoicism, in a Christian context.” What Lipsius sought 
was to stress the relevance of certain aspects of Stoic ethics which he 
saw as bringing peace to Christianity riven by interconfessional strife. 
For this reason, he was particularly careful, with the aid of Clement, to 
give a Christian profile to Stoic paradoxes such as the paradox of suicide 
and to use Clement to show that the famous Stoic formula 'to live hap- 
pily is to live according to Nature was equivalent to ‘to live happily is 
to live according to virtue: Similarly, he unhesitatingly substituted God 
for the Stoic concept of Nature." However, Lipsius completely ignored 
certain features of Clements thought which are central to his system. 
One of those is the concept of philosophy as an aspect of divine prov- 
idence; another is the notion of the Gnostic as he who achieves the state 
of disinterested love through being one of the few who are privy to a 
secret tradition. The latter particularly was not germane to Lipsiuss eth- 
ical system which was based on the practice of daily examination and 
self-examination as a spur to virtue, the very antithesis of both the Stoic 
notion of apátheia as foundation of all virtues and of Clements defini- 
tion of the Christian Gnostic as assimilable to God by virtue of being 
apathes.*® 

It was not until 1694 that Clement’s Gnostic surfaced at the centre of 
an important debate between Catholic Church Authorities and the lay 
mystic, Madame Guyon. In that year Fénélon wrote his Gnostique de 
Clément dAlexandrie, which remained unpublished until 1930 and which 
gave rise to the well-known controversy between him and Bossuet.? 
Before we go on to examine the debate, it is worth remembering that 
Fénélon had access to the 1629 edition of the Alexandrian, which came 
out in Paris from the presses of Charles Morel and which was reprinted 
in 1641.” That particular imprint was no more than a reproduction of 
Daniel Heinsius’s edition (Leiden, J. Commelin, 1616) and so contained 
Sylburgs 1592 Greek text with the addition of notes on the text by various 


26 Cf ibid., pp. 521-523. 

7 Cf. ibid., pp. 519-521 and literature cited. 

28 Cf. Strom. 7:3. 13, 3-4 (see above, n. 15). 

” Le Gnostique de Saint Clément d'Alexandrie. Opuscule inédit de Fénélon, ed. Paul 
Dudon, SJ (Paris, 1930), pp. 21-41. 

30 See Alain Le Boulluec, Tédition des Stromates en France au XVIIe siècle et la 
controverse entre Fénélon et Bossuet; in Les Péres de l'Église au 17* siécle, ed. Emmanuel 
Bury and Bernard Meunier (Paris, 1993), pp. 427-442, esp. p. 428. 
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authors, indexes, and, on the page facing the Greek, the second version 
of Hervet's Latin.?! 

In order to appreciate the full importance of this, it is useful to bear 
in mind the exact circumstances of the debate and the issues at stake. In 
the autumn of 1685, the future archbishop of Cambrai (1695) met Mme 
Guyon, a mystic of noble birth, whose quietist doctrine of pure love with- 
out concern for ones own salvation and passive prayer so impressed him 
that he defended her against the criticisms and censures of the Catholic 
Church hierarchy. It was partly at his request that J.B. Bossuet assembled 
the Church Commission at Issy in 1695? which, Mme Guyon hoped, 
would clear her from accusations of heresy. The Commission drew up 
30 articles condemning certain quietist teachings. In his reply, Fénélon 
amended some of them, which extended the total number to 34. In some 
of these articles (especially nos. 19, 20 and 30),?? as we shall see, he made 
concessions to the commissioners and went back on what he had stated 
in Le Gnostique.** Despite these concessions, Mme Guyons writings were 
censured, and she was to spend the rest of her life either imprisoned in 
various convents or under house arrest. Nor did the outcome of the con- 
ference of Issy prevent the prolonged literary feud between Bossuet and 
Fénélon, which ended with the former arranging for a condemnation of 
23 articles out of Fénélons book Explications des maximes des saints sur 
la vie intérieure (1697) in which the archbishop of Cambrai still defended 
the concept of disinterested love, albeit in less heterodox terms.?? In 1699 
the 23 articles were condemned by Pope Innocent XII. At that point 
Fénélon submitted unreservedly and defended Catholic orthodoxy until 
his death in 1715. 

His Gnostique de Clément d'Alexandrie was written around 1694 and 
was the object of controversy between him and Bossuet already at the 
time of the conference. The treatise represents Fénélon at his most het- 
erodox. More to the point, it is the first Western work to appropri- 
ate Clements concept of the Gnostic and to consider it as authoritative 


3 Ibid., pp. 428-430. 

? See Dudon, Le Gnostique (see above, n. 28), pp. 2-3. 

33 Ibid., pp. 143-144. 

34 See ibid., pp. 142-144 and pp. 279-294. 

35 See ibid., pp. 144-145 and also Alain Le Boulluec, Tédition des Stromates en France 
au XVIIe siècle et la controverse entre Fénélon et Bossuet; in Les Pères de l'Église au 17° 
siècle, ed. Emmanuel Bury and Bernard Meunier (Paris, 1993), pp. 427-442 and Jean- 
Louis Quantin, ‘Les limites de l'argument de tradition: sur les autorités dans la controverse 
entre Bossuet et Fénélon, in Fénélon, mystique et politique (1699-1999), ed. F.-X. Cuche 
and J. Le Brun (Paris, 2004), pp. 65-76. 
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for the constitution of a particular theological method. In other words, 
Fénélon in Le Gnostique attempts to ground in mainstream Christian- 
ity% his and Mme Guyons quietism with its notion of disinterested love 
as a special gift of God given only to those are capable of penetrating the 
secret tradition. As he puts it: 


Quon en rabatte tout ce qu'il faudra, pour sauver le dogme de la foi, il 
nous en restera encore assez pour établir, par de si fortes expressions de 
saint Clément, que l'àme du gnostique est dans une désappropriation delle- 
méme, par le pur amour sans intérêt; et dans une si entière souplesse de 
volonté, par ce détachement universel, que Dieu veut en elle, sans aucune 
résistance, tout ce que lui plait. 


According to him, Clement's Gnostic attains to this status because: 


Le méme Père dit encore: [Strom. 7:10. 55-56] “la gnose a été donnée 
par tradition selon la gráce de Dieu, semblable à un dépót, et mise dans 
les mains de ceux qui se rendent dignes de l'instruction par elle ... Cest 
pourquoi la gnose est donnée à la fin à ceux qui y sont propres et qui sont 
choisis ..." Toutes ces choses signifient que la gnose est dans l'Écriture, 
mais d'une manière profonde et mystérieuse dont on n'a la clé, quà mesure 
quon avance par les divers degrés de la gnose, jusqu’à la charité pure et 
permanente qui en est le comble.?? 


In other words, the Gnostic is privy to a secret tradition, which is denied 
to run ofthe mill Christians. This point is developed by Fénélon in chap- 
ters XVI and XVII of Le Gnostique. It is also the one Bossuet consid- 
ered as the most scandalous describing Fénelons views on secret tradi- 
tion as “inouis” in his Tradition des nouveaux mystiques which was writ- 
ten around 1695 but remained unpublished until 1753, nearly 50 years 
after Bossuet's death.” This was also the point that Fénélon conceded the 
most readily, as is shown by his version of article 19 which denies the exis- 
tence of a dual tradition in stronger terms than the original text handed 
to him by Bossuet on 28 February, 1695.“ Regardless of the outcome of 
this debate, there is no doubt that by reading Clement in the original, and 
by disregarding Hervets translation, Fénélon was able, without unduly 


36 His other authorities are Pseudo-Dionysius and Cassian. See Dudon, Le Gnostique 
(see above, n. 28), pp. 131-138. On the unbroken continuity of the tradition of pure love 
in Fénélon, cf. Quantin, Les limites (see above, n. 35), p. 74. 

37 Dudon, Le Gnostique (see above, n. 28), chap. VIII, p. 198. Cf. Quantin, Les limites 
(see above, n. 35), pp. 72-73. 

38 Fénélon is referring particularly to Strom. 7:10, 55-56 (see above, n. 15). Cf. Dudon, 
Le Gnostique (see above, n. 28), chap. XVI, p. 245. 

# See ibid., p. 138. 

40 See ibid., pp. 286-287. 
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slanting the original, to develop his own interpretation of the Gnostic. 
He could thus incorporate the central concept of the Alexandrians the- 
ology into a highly sophisticated thought system and see him as a part of 
mainstream Christian tradition.*! 

Although this account of the reception of Clement of Alexandria in 
the late 16th and the 17th centuries is not exhaustive, it does point to 
crucial features of this reception and its difficulties. In contradistinction 
to ante-Nicene Fathers such as Irenaeus, Pseudo-Clement of Rome, or 
Tertullian who could be made to act as spokesmen for either Catholi- 
cism or Protestantism during the Tridentine or post- Tridentine period, 
Clement of Alexandria could not be made to represent either side. He was 
read and used but mainly by the layman du Plessis Mornay as a source 
of Greek philosophical thought. Theologians of the time, whatever their 
colouring, presented him as an inessential and somewhat dubious wit- 
ness. The breakthrough for the Alexandrian first occurred when Justus 
Lipsius saw the use of his writings for the adaptation of Stoicism to Chris- 
tianity in an effort to reconcile rival Christian factions. As for Clements 
concept of the Gnostic, it was, as we saw, very largely ignored until the 
very end of the seventeenth century and the debate between Fénélon and 
Bossuet which was sparked off by the controversy over the theories of a 
laywoman, Mme Guyon. The archbishop of Cambrai was indeed the first 
modern thinker to integrate Clement and his concept of the Gnostic into 
a homogeneous body of Christian tradition as opposed to presenting him 
as a historical source of ancient philosophy or as a marginal witness. It 
seems, however, that without the prompting of lay-men and lay- women 
at crucial moments—be it from du Plessis or, in a very different context, 
from Mme Guyon, Clement of Alexandria would have remained much 
more of marginal figure in Western theology and in Western intellectual 
tradition. 


^! On details of Fénélon's reading and interpretation of Clement see Le Boulluec, 
Lédition, (see above, n. 35), pp. 431-440. 
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ZUSTAND DER GRONINGER 
PROTESTANTISCHEN GEMEINDEN (1851); 
SEINE HINTERGRÜNDE UND WIRKUNGEN 


JASPER VREE 


EINLEITUNG 


Seit der Reformation steht nicht nur der katholische Pfarrer, sondern 
auch der protestantische im jahrhundertealten, nach Zeit und lokalen 
Verhältnissen immer wechselnden, Spannungsfeld zwischen Laienfróm- 
migkeit und offizieller Theologie. In diesem Beitrag fassen wir vor allem 
die protestantischen und insbesondere die reformierten Pfarrer der nie- 
derländischen Provinz Groningen in den Jahren um 1850 ins Auge, 
als dort das Restaurationszeitalter in eine neue Periode überging: die 
des Liberalismus. Als Ausgangspunkt der Untersuchung dient ein bis- 
her unpublizierter Bericht über den religiós-kirchlichen Zustand der 
Groninger protestantischen Gemeinden. Er wurde 1851 im Auftrag des 
damaligen Groninger Predigervereins geschrieben. Laienfrómmigkeit 
umfasste in diesem Bericht auch Unglaube und Abneigung gegen die Kir- 
che und ihre Diener. 

Der Beitrag beginnt mit einer Skizze der politischen und kirchli- 
chen Entwicklungen der Niederlande in der ersten Hälfte des neun- 
zehnten Jahrhunderts und mit der damit zusammenhangenden Grün- 
dung des Groninger Predigervereins. Danach folgt eine Übersicht über 
den genannten Bericht und die von ihm ausgelósten Diskussionen. Bei 
genauerer Analyse stellt sich heraus, dass der Bericht von 1851 unter 
anderem durch den Funktionsverlust und in bestimmten Fállen auch 
Imageprobleme, mit denen die Groninger Pfarrer zu kámpfen hatten, 
motiviert war. Er markiert ein wichtiges Zwischenglied in einem schon 
davor begonnenen Prozess, durch Fórderung der Praktischen Theologie 
den erlittenen Schaden zu beheben. Eine Anzahl damals aus Anlass des 
Berichts genommener Mafinahmen ist so erfolgreich gewesen, dass sie 
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nicht nur für Groningen, sondern für die ganzen protestantischen Nie- 
derlande Folgen gehabt haben; einige wirken sogar bis heute fort.! 


DIE NIEDERLANDE UND GRONINGEN 


Als die Stadt Groningen und die Ommelande durch die Reductie von 
1594 zur Union der sieben vereinigten niederländischen Provinzen zu- 
rückkehrten, wurde auch dort die Reformation definitiv eingeführt. Das 
Gebiet von Stad en Lande erhielt eine eigene reformierte Kirchenord- 
nung und eine eigene Synode. Nach der Batavischen Revolution von 1795 
wurde dieses Gebiet in die zentral regierte Batavische Republik und 1806 
in das Kónigreich Holland eingegliedert. Nach dem Untergang des fran- 
zösischen Kaiserreichs, in welches das Königreich in 1810 eingefügt wor- 
den war, entstand 1814 ein neues Kónigreich, das, nachdem im Jahr 1815 
die südlichen Niederlande (Belgien) hinzugefügt worden waren, unter 
Willem I. von Oranien-Nassau als das Kónigreich der Niederlande bis 
1830 bestehen würde. Die ehemalige Provinz Stad en Lande war 1814 in 
die Landesprovinz Groningen umbenannt worden; aus rein administra- 
tiven Gründen hatte man sie nach der alten, zentral gelegenen Stadt, die 
jetzt ihre Hauptstadt geworden war, benannt.? 

Nach der Belgischen Revolution von 1830 musste das verkleinerte, 
jetzt wieder überwiegend protestantische Kónigreich einen neuen Weg 
finden. Unfriede über die Politik Willems II., der seit 1840 auf dem Thron 
saß, führte 1848 dazu, dass das Grundgesetz von 1815, das 1840, nach 
dem definitiven Verlust Belgiens im Jahr 1839, nur leicht geändert wor- 
den war und dadurch noch viele Züge des Restaurationszeitalters besaß, 
unter Leitung J.R. Thorbeckes eingehend in liberalem Sinne umgestaltet 
wurde. In den darauf folgenden Jahren gewann der Liberalismus schnell 
an Boden. Als die ersten, durch direkte Wahlen zusammengestellten Pro- 
vinzialstände Groningens Anfang 1851 zusammenkamen, war die Zahl 


! Ich danke Dr. Maarten Aalders und Prof. Dr. August den Hollander, die eine 
erste Fassung des Textes gelesen und kommentiert haben. Ich danke insbesondere Dr. 
Ulrike Hascher-Burger, die meine deutsche Übersetzung freundlicherweise geprüft und 
korrigiert hat. 

? Grundgesetz 1814, Art. 53-54; P.F. Hubrecht, Hg., De Grondwet met aanteekening 
der gelijksoortige bepalingen van vroegeren tijd bij elk artikel, 2. Aufl. (Rotterdam, 1880), 
S. 3-4. ‚Stadt‘ zielt hier immer auf die Stadt Groningen; ‚Ommelande‘ bedeutet hier: der 
nicht zum stádtischen Jurisdiktionsbereich gehórende Teil der Provinz Groningen. 
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der Stándemitglieder adliger Herkunft auf die Hálfte reduziert; der Anteil 
der großen Bauern dagegen hatte sich verdoppelt.’ 

Eine der gewichtigsten Veránderungen des Grundgesetzes von 1848 
betraf das Verhältnis von Kirche und Staat: diese beide Institutionen wur- 
den jetzt endgültig getrennt. Endgültig deshalb, weil die 1796 vollzogene 
Trennung unter Willem I. zum Teil rückgángig gemacht worden war. 
Zwar hatte die calvinistische Óffentlichkeitskirche aus der Zeit der Repu- 
blik nie mehr ihre alten Rechte zurückbekommen, doch war sie seit 1816 
dank eines auf Königlichen Beschluß auferlegten Algemeen Reglement 
eng mit der Regierung Willems I. verbunden. Genauso wie das Kónig- 
reich wurde jetzt auch die offiziell in Nederlandsche Hervormde Kerk 
umbenannte Reformierte Kirche fortan vom Regierungssitz Den Haag 
aus zentralistisch verwaltet. Die Grundgesetzreform von 1848 führte 
darum auch zu einer Reform des Reglements von 1816. Das Herziene 
Algemeen Reglement der Hervormde Kerk (im Weiteren: Reformierte Kir- 
che) wurde im Sommer 1851 von der Synode und 1852 vom Kónig— 
jetzt Willem III.—genehmigt. Fortan würde die Reformierte Kirche in 
ihrer Verwaltung frei sein, allerdings mit einer wichtigen Einschrän- 
kung: der Überwachung der Verwaltung der Kirchengüter. Für Gronin- 
gen bedeutete dies, dass deren Verwaltung so fortgesetzt wurde, wie sie 
seit 1604 durchgeführt worden war. Auch die in der Ommelander Kir- 
chenordnung von 1595 ehedem fest verankerten Rechte der Kollatoren 
bei der Pfarrbesetzung waren in den beiden Reformen unverletzt gelas- 
sen.* Obgleich Groningen jetzt äußerlich einer liberalen Landesprovinz 
glich, waren unter der Oberfläche die Strukturen aus der Zeit von Stad 
en Lande in mancher Hinsicht noch springlebendig. 


? M. Duijvendak, P. Kooij, ‚Tussen modernisering en behoud. Het provinciaal bestuur 
in de negentiende eeuw‘ in Rondom de Reductie. Vierhonderd jaar provincie Groningen 
1594-1994, hg. v. PTh.F.M. Boekholt u.a. (Assen, 1994), S. 116-142, bes. S. 122-124. 

4 GJ. Schutte, J. Vree, Hg., Om de toekomst van het protestantse Nederland. De gevolgen 
van de grondwetsherziening van 1848 voor kerk, staat en maatschappij (Zoetermeer, 
1998); M.C. Canneman, ,Inleiding in M.C. Canneman, Het archief van het Provinciaal 
college van toezicht (...) Groningen 1820-1950 (Groningen, 1970), S. 4-22; J. Lindeboom, 
‚De Groninger kerkorden, in Ecclesia. Een bundel opstellen aangeboden aan Prof. dr. 
J.N. Bakhuizen van den Brink (...), hg. v. W.H. Beekenkamp u.a. (s-Gravenhage, 1959), 
$. 138-149. 


376 JASPER VREE 
DER GRONINGER PREDIGERVEREIN 


Der 1846 gegründete Groninger Predigerverein war für Pfarrer aller 
anerkannten protestantischen Kirchengesellschaften zugänglich. Im Jahr 
1852 zählte der Verein 120 Mitglieder, unter welchen acht Mennoniten. 
Die Tagungen wurden in der Stadt gehalten, gewóhnlich zweimal pro 
Jahr. Die Beteiligung war hoch; oft waren 60 oder mehr Mitglieder anwe- 
send. Zu den festen Besuchern gehórten die drei Theologieprofessoren 
der Groninger Universität. Bei der Gründung war festgelegt worden, dass 
man keine gelehrte Gesellschaft zu sein wünschte, sondern ,,die Erwe- 
ckung echter evangelischer Prinzipien in sich selbst, in der Gemeinde 
und außerhalb“ anstreben würde. Weiter wollte man nach Verbesserung 
des Religionsunterrichts in den Schulen und Familien streben und die 
Mängel der Armenfürsorge beseitigen.? 

Bis zu der Versammlung, in welcher die Idee des Berichts geboren 
wurde, hatte der Verein sich über die folgende Themen nachgedacht: 
die Religionserziehung vom Elementarunterricht bis einschließlich dem 
universitären; die Notwendigkeit einer Inneren Mission; der Diener des 
Evangeliums—auch der Diener der Gemeinde?; Mittel zur Armutsbe- 
kämpfung; populär predigen (zweimal); die Relation zwischen der Evan- 
geliumspredigt und den übrigen Aufgaben eines Pfarrers; die Reform des 
Reglements von 1816 (dreimal); Bibelverteilung; das religióse Leben in 
den Familien; in wieweit der Evangeliumsprediger sich in die Politik ein- 
mischen darf und soll; protestantische Ókumene; das Predigen auf dem 
Lande (zweimal); die Bedeutung eines guten pastoralen Hausbesuchs; 
Mission in China; die Verbesserung des Gemeindegesangs. 

Auffallend ist das Interesse an einer Reglementsreform und auch die 
Frage nach der Beziehung zwischen Pfarrer und Politik. Hier stellt sich 
heraus, dass die Entstehung provinzialer Predigervereine— 1850 gab es 
bereits zehn— mit der politischen Situation zusammenhing. Die entste- 
hende Liberalisierung schuf auch Raum für Konkurrenz von Seiten ande- 


? Verslag van de eerste dertien vergaderingen der Predikanten- Vereeniging in de Pro- 
vincie Groningen, gehouden in de jaren 1846-1852 (Verslag dertien verg. GPV) (Gronin- 
gen, 1855), S. 3-4. Verslag van de veertiende vergadering der Predikanten- Vereeniging (...) 
28 september 1852; Verslag van de achtenzeventigste predikanten-vergadering (...) 8 juni 
1886 (Groningen, 1852-1886) (im Weiteren: Verslag ... * verg. GPV), hier Verslag 14* 
verg. GPV, S. 43-46. Näheres über den Verein: J. Vree, ,De kraaienplaag. Een halve eeuw 
predikantenverenigingen in de Nederlandse samenleving (1844-1892); in Predikant in 
Nederland (1800 tot heden), hg.v. D. Th. Kuiper u.a. (Zoetermeer, 1997), S. 107-151, bes. 
$. 113, 135-140. 
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rer Kirchengesellschaften. In den südlichen Provinzen wuchs der Ein- 
fluss der Katholischen Kirche. In Groningen empfanden die Pfarrer vor 
allem die Last der von dem orthodox-calvinistischen H. de Cock gegrün- 
deten Gemeinden. Dieser Pfarrer hatte sich 1834 im Groninger Ulrum 
mit dem größten Teil seiner Gemeinde wegen konfessioneller Beden- 
ken von der Reformierten Kirche abgetrennt. Dank seines Eifers und 
des Tatendrangs zehn weiterer afgescheiden (im Weiteren: ,abgetrenn- 
ten‘) Kollegen war eine neue Kirchengesellschaft entstanden, die sich 
gemäß der weniger zentralistischen, im Jahr 1816 zurückgewiesenen 
Kirchenordnung der Nationalsynode zu Dordrecht (1618/19) organi- 
siert hatte. Anfänglich hatte die Regierung die , Abgetrennten' bekämpft, 
aber seit 1840 wurden immer mehr Gemeinden anerkannt. Überdies 
wurde den Kirchengesellschaften 1842 auf Kóniglichen Beschluss zuge- 
standen, in den óffentlichen Elementarschulen Religionsunterricht zu 
geben; die Schulmeister sollten sich aller Worte und Taten enthalten, die 
Kinder mit einer abweichenden religiósen Überzeugung kránken kónn- 
ten. Namentlich die rómisch-katholische Bevólkerungsgruppe hatte von 
dieser Maßnahme profitiert; die ,Abgetrennten' versuchten, soweit mög- 
lich, ihren eigenen Unterricht beziehungsweise konfessionelle Schulen 
(mit) zu organisieren. 

Bei der Volkszáhlung von 1849 zählte die Provinz Groningen gut 
188.000 Einwohner. Die hervormden (im Weiteren: Reformierten) hatten 
darin den größten Anteil: 1851 zählten sie etwa 153.000 Seelen, verteilt 
über 151 Gemeinden mit insgesamt 163 Pfarrern. Die Gemeinde der 
Stadt Groningen war weitaus die größte: sie zählte zehn Pfarrstellen. Die 
46 Christelijke Afgescheidene Gemeinden hatten 23 Pfarrer und (1849) 
rund 11.000 Gemeindeglieder. Sowohl in absoluten Zahlen als auch in 
prozentualen Anteilen gerechnet hatte die Provinz Groningen damit die 
höchste Zahl afgescheidenen der Niederlande.’ 


6 Vree, ‚Kraaienplaag‘ (wie Anm. 5), S. 107-119. 

7 Handelingen van de Algemeene (1816-1850: Christelijke) Synode der (1851-1853: 
Christelijke; 1854-1880: Nederlandsche) Hervormde Kerk (1816-1853: in het Koningrijk 
der Nederlanden) (im Weiteren: Hand. Syn. Herv. Kerk) ('s-Gravenhage, 1821-1880), hier 
1851, S. 14; ‚Staat van Christelijke Afgescheidene Gemeenten‘ 1851, in De Afscheiding 
van 1834 en haar geschiedenis, hg.v. W. Bakker u.a. (Kampen, 1984), S. 107; J.A. de 
Kok, Nederland op de breuklijn Rome-Reformatie. (...) (Assen, 1964), S. 294-295. 1849 
war 7,496 der Bevólkerung in der Provinz rómisch-katholisch, 2,5% mennonitisch, 2 96 
„Israeliet“ und 1,1 % lutherisch. 
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DER GRONINGER PREDIGERVEREIN UND DIE 
GRONINGER THEOLOGISCHE GESELLSCHAFT 


Der intellektuelle Kern des Vereins wurde von den Mitgliedern der 1835 
gegründeten Groninger Theologischen Gesellschaft gebildet. Als die von 
De Cock entfesselte Abtrennungsbewegung schnell um sich griff, hatten 
die drei damaligen Theologieprofessoren und einige befreundete Pfar- 
rer in der Stadt und den Dórfer im Umkreis beschlossen, eine theologi- 
sche Besinnungsgruppe zu errichten. Die Ergebnisse ihrer gemeinsamen 
Arbeit publizierten die Freunde seit 1837 in ihrer populärwissenschaft- 
lichen Quartalschrift Waarheid in Liefde. Dank dieser erfolgreichen, in 
Groningen herausgegebenen Schrift, der Publikation einer Reihe von 
den Professoren geschriebener Handbücher und einiger Aufsehen erre- 
gender Dissertationen ihrer Schüler zogen die Groninger Godgeleerden, 
wie sie sich selbst nannten, landesweit viel Aufmerksamkeit, sowohl im 
positiven als im negativen Sinne, auf sich. 

Kennzeichnend für die Theologie der Gruppe war ihr großes Interesse 
für die Rolle des Theologen, bzw. des Pfarrers. Die Professoren P. Hof- 
stede de Groot und L.G. Pareau betitelten die theologische Enzyklopä- 
die, die sie 1840 in enger wechselseitiger Absprache geschrieben hat- 
ten, darum als Encyclopaedia Theologi Christiani: nicht das Objekt, die 
Schrift und das kirchliche Dogma, sollte beim Theologiestudium im Mit- 
telpunkt stehen, sondern das Subjekt: der Theologe. Insofern die Gronin- 
ger Theologen ein System hatten—Hofstede de Groot sprach eher von 
„Sichtweise“, „Richtung“—, stand darin das Leben und das Wirken des 
erhóhten Herrn Jesu Christi zentral. Gleich wie Jesus seine Jünger erzo- 
gen und anschließend ausgesandt hatte, so bauten in moderner Zeit Pfar- 
rer durch Erziehung ihre Gemeinden auf. Die aus zwólf Männern beste- 
hende Theologische Gesellschaft war eine Abspiegelung des Jüngerkrei- 
ses um den Herrn.? 

Der Einfluss dieser Gesellschaft erweist sich aus der Tatsache, dass 
fünfzehn der oben aufgeführten neunzehn Vortráge im Predigerverein 
von acht Gesellschaftsmitgliedern gehalten wurden. An erster Stelle sind 
hier die Professoren Hofstede de Groot, Pareau und W. Muurling zu nen- 
nen. De Groot und der Pastoraltheologe Muurling waren innerhalb des 


* P. Hofstede de Groot, De Groninger Godgeleerden in hunne eigenaardigheid. (...) 
(Groningen, 1855), bes. S. 197. Siehe auch: J. Vree, De Groninger godgeleerden. De oor- 
sprongen en de eerste periode van hun optreden (1820-1843) (Kampen, 1984). 
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Vereins die führende Kópfe; sie mischten sich oft in die Diskussionen. 
Pareau tat dies weniger; er hatte auch keine echten Vortráge gehalten, 
sondern nur ausführlich über die Beschlüsse der von ihm beigewohn- 
ten Synoden von 1848 und 1849 über die Reform des Reglements von 
1816 Bericht erstattet. Weiter wurde von einem Schwager Hofstede de 
Groots, C.H. van Herwerden C.Hz., Stadtprediger und Vorsitzender des 
Vereins, Sekretär I. Busch Keiser, Pfarrer zu Mensingeweer, Stadtpredi- 
ger M.A. Amshoff, W. Verweij und J. Douwes, beziehungsweise Pfarrer 
zu Winschoten und zu Leens gesprochen. 


DIE PROBLEME IN KÜRZE 


Die Versammlung vom 23. September 1850, in welcher der Beschluss 
zur Abfassung des Berichts genommen wurde, brachte in Kürze die Pro- 
bleme, mit denen die Groninger Pfarrer in diesen Jahren zu kampfen 
hatten, ans Licht.? W. Gerhards, einer der zwei mennonitischen Pfarrer 
in der Stadt, las über den Hausbesuch. Er und auch die meisten ande- 
ren Anwesenden waren der Meinung, dass der formelle, von Pfarrer und 
Presbyter zusammen gebrachte Blitzbesuch wenig Sinn hatte. Mit die- 
sem Ableger der reformierten Tradition, dergemäss in der der viertel- 
jährlichen Abendmahlsfeier vorausgehenden Woche alle konfirmierten 
Gemeindeglieder besucht wurden, drang der Pfarrer nicht bis zum deren 
Alltagsleben durch. Gerhards: „der Pfarrer käme lieber unerwartet, um 
sie gleichsam zu überfallen, ... und vor allem ohne ... den Pfarrherrn 
herauszukehren“. Diese neue Form sei zugleich ein gutes Mittel, um dem 
Pauperismus entgegen zu treten und könnte auch die „Unruhen“ der 
Katholiken und Separatisten hemmen. 

Im zweiten Vortrag, über die Person des Evangeliumspredigers im 
internationalen Vergleich, lenkte Van Herwerden die Aufmerksamkeit 
unter anderem auf eine Bestimmung im Grundgesetz von 1848, die 
den Pfarrstand direkt traf. Anders als seine Mitgeistlichen in England, 
Frankreich und einer Reihe deutscher Staaten wurde nämlich der nie- 
derländische Pfarrer aufgrund diese Geistesprodukts Thorbeckes vom 


? Es gibt sowohl ein handgeschriebenes als auch ein (kürzeres, später erschienenes) 
gedrucktes Protokoll dieser Versammlung. Ich folge der ersten Fassung; Notulenboek 
GPV (1846-1852/ 1904-1956) (im Weiteren Not. GPV), S. 72-76; Archief GPV 1; Regio- 
naal Historisch Centrum Groninger Archieven te Groningen (im Weiteren: GrA) 693; 
und Verslag dertien verg. GPV (wie Anm. 5), S. 35-43. 
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Parlament ausgeschlossen.? Obwohl Van Herwerden seinen Namen 
nicht erwähnte, werden viele seiner Zuhórer an den damals schon allge- 
mein bekannten Schüler Groningens, W.R. Baron van Hoévell, gedacht 
haben, der Ende 1849 als erster Pfarrer sein Amt niedergelegt hatte, bevor 
er Mitglied der Zweiten Kammer wurde.!! Die neue Bestimmung ebenso 
wie die Tatsache, dass der niederländische Pfarrer, anders als in Deutsch- 
land, schon seit Jahren kein einziges weltliches Amt mehr besaß, brach- 
ten Van Herwerden zu dem bitteren Schluss ,,dass, weil die Welt uns 
nicht unterstützt, wir auf uns selbst stehen und auf uns selbst angewiesen 
sind. Also kommt alles auf unsere Entwicklung und Bildung an; durch 
Treue in unserem Amt, durch Biederkeit des Charakters, durch gute Sit- 
ten und heiligen Eifer für den Herrn müssen wir Ansehen und Einfluss 
erlangen. Während der darauf folgenden lebhaften Diskussion verwies 
einer der ältesten Kollegen, der 61-jáhrige J.Ph. Riedel, auf die Jahre kurz 
nach 1795: wie der Pfarrstand damals gerade „mehr [geistlichen] Einfluss 
verlor, während man auf die Politik mehr Einfluss erwarb“. Hofstede de 
Groot betonte anschließend, dass der Pfarrer trotz einer Einschränkung 
seiner politischen Rechte doch ,,in der Wertschätzung des Publikums 
nicht unter den doctores juris et medicinae steht, da man das kirchliche 
Kandidatenexamen mit dem Doktorgrad gleich stellt“. 

Am Ende der Versammlung berichtete Douwes im Namen der Kom- 
mission für Innere Mission über die Frage, wie man in Landgemeinden 
»inwendiges Leben" stimulieren kónnte. Da sein Beitrag deutlich unvoll- 
stándig war, wurde beschlossen, den definitiven Bericht mit einem für 
eine nächste Versammlung aufgelisteten Punkt zu kombinieren: einem 
Bericht über ,,den religiós-kirchlichen Zustand der Gemeinden in den 
verschiedenen Teilen dieser Provinz“. Dazu wurde eine Sonderkommis- 
sion ernannt, welcher außer Douwes noch drei andere Kollegen angehór- 
ten. Was Alter und Erfahrung anbelangt, waren sie für ihren Auftrag sehr 
geeignet. Die geographische Verteilung ihrer Pfarreien garantierte, dass 
sowohl die westlichen Gebiete der Provinz (Hunsingo und das Wester- 


10 De leden der Staten-Generaal [Parlamentsmitglieder] kunnen niet te gelijk zijn ... 
geestelijken, noch bedienaren van den godsdienst“; Grundgesetz 1848, Art. 91; Hubrecht, 
Grondwet (wie Anm. 2), S. 93. 

! Van Hoévell erachtete diese Niederlegung als „das schwerste Opfer“ seines Lebens; 
W.R. Baron Van Hoévell an PJ. Veth, 15 Nov. 1849; Leiden, Universiteitsbibliotheek, 
BPL 1756.27. 
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kwartier), der Norden (das Hoogeland), als auch der Osten (namentlich 
das Oldambt) repräsentiert wurden.!? 


DER BERICHT: DIE SITUATION DARGELEGT 


Am 3. Juni 1851 präsentierte Douwes nochmals eine Berichterstattung, 
diesmal vor 59 Mitgliedern und sechs Gásten. Schon im Voraus warnte 
er, dass das skizzierte Bild nicht besonders rosig sein würde. Er meinte, 
man kónne deshalb besser keinen Pressebericht verfassen, weil die vor- 
liegende Materie dazu Anlass geben kónnte, ,,auf verdienstliche Pfar- 
rer herabzusehen*? Dieser Bericht beschrieb den Zustand des geistli- 
chen Lebens anhand von acht Aspekten: Kenntnis, Geistesrichtung, Got- 
tesdienstbesuch, Katechese, Abendmahlsfeier, Familienleben, kirchliche 
Trauung und Lebenswandel. 

Was das Ausmaß der Kenntnis betrifft, konnte man nach Aussage der 
Kommission beim Mittel- und Bürgerstand die meiste Entwicklung fin- 
den. Die meiste Unkenntnis traf man bei Tagelóhnern und Dienstbo- 
ten an; im Oldambt war es damit übrigens günstiger bestellt als auf dem 
Hoogeland. Als Beispiel solchen Rückstands diente eine nicht nament- 
lich genannte, 3000 Seelen zählende Gemeinde, in der zwischen 600 und 
700 Erwachsenen nicht lesen konnten.!{ 

Hinsichtlich der Geistesrichtung verspürte die Kommission ,eine 
große Neigung zum Alten, zur kirchlichen Rechtgläubigkeit und damit 
verbundenen Unduldsamkeit; doch nicht mehr so hinderlich wie vor 
einigen Jahren‘. Der „Separatismus“ dauerte in manchen Gemeinden 
noch immer fort. Die Austrittsbewegung hatte sich aber insoweit günstig 
ausgewirkt, „als sie bei vielen das Verlangen nach Untersuchung erregt, 


12 Hoogeland: die Gegend nördlich des Reitdieps und des Damsterdieps. Die Kommis- 
sionsmitglieder: J. Douwes (* 1816), J.P. Bruinwold Riedel (* 1816) zu Saaksum, L. Meij- 
er Brouwer (* 1786) zu Uithuizen und U.P. Goudschaal (* 1809) zu Scheemda. Für die 
Daten dieser und auch aller übrigen Pfarrer, die in diesem Beitrag erwáhnt werden 
siehe: W. Duinkerken, Sinds de Reductie in Stad en Lande van Groningen. Biografisch- 
genealogisch lexicon (...), 2 Bde. (Bedum, 1991-1992), s. v. 

13 Douwes' Einleitung, der Bericht und die darauf folgende Diskussion sind deshalb 
auch nicht in das in 1855 erschienene gedruckte Protokoll, sondern nur in die handge- 
schriebenen Fassung aufgenommen: Not. GPV (wie Anm. 9), S. 77-83. Der Originalbe- 
richt ist nicht erhalten geblieben; der Text ist dem handgeschriebenen Protokoll Busch 
Keisers entnommen. 

14 Wenn eine Kirchengemeinde und nicht eine politische gemeint wird, muss hier fast 
eine reformierte Gemeinde innerhalb des ring (Kreises) Winschoten gemeint sein; die 
meisten Groninger Land(pfarr)gemeinden waren viel kleiner. 
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und ein tieferes Nachforschen der evangelischen Wahrheit gefördert hat“. 
Andererseits stieß man in den Gemeinden auf „große Gleichgültigkeit 
und Geringschätzung des Evangeliums“: „viele Leichtsinnige sind theo- 
retisch ungläubig, und schwatzen halb verstandene Laute über Religion 
der Natur und Religion der Vernunft nach, ja, scheuen sich sogar nicht, 
über das Christentum zu spotten; die Pfarrer sind bei ihnen nicht hóher 
angeschrieben als Lohndiener“. 

Der Gottesdienstbesuch war im allgemeinen recht gut; aber „der Ge- 
sang ist meistens unter dem Mittelmaß, und wird so wenig als integrierter 
Teil der Gemeinschaft verstanden, dass viele es nicht der Mühe wert 
achten mitzusingen!“ 

Der Katechese wurde ,ziemlich gut^ beigewohnt, nur konnte sie im 
Sommer „beinahe nirgends“ gehalten werden, „teils wegen der Feldar- 
beit, teils gleichwohl auch wegen der Widerspenstigkeit und der Erge- 
benheit an den alten Schlendrian*. 

Das Abendmahl wurde überall regelmäßig gefeiert, obwohl die Teil- 
nahme je nach Gegend verschieden war. ,,In den Gemeinden des Hoo- 
gelands sind im allgemeinen zu wenig konfirmierte Mitglieder; wáhrend 
manche sich der Konfirmation entziehen, weil sie sich dazu nicht berech- 
tigt wahnen, sehen andere nicht ein, wozu solch eine Konfirmation nütz- 
lich sein kónnte. In den Veenkolonien ist es damit günstiger bestellt". 

Das geistliche Leben in den Familien ließ „viel zu wünschen übrig. 
Hausgottesdienste mit Bibellesung und Gesang gibt es wenig; man be- 
schrankt sich auf das stille Gebet vor und nach dem Essen". 

Die kirchliche Trauung war „wenig üblich. Sie scheint sich von dem 
durch die Anwendung des franzósischen Gesetzes zugefügten Schlag 
nicht erholen zu kónnen. Auch in dieser Hinsicht ist es in den Veenkolo- 
nien am besten bestellt. Übrigens, auch wenn die angesehenen Leute ihre 
Ehe kirchlich einsegnen lassen, die niederen Stánde legen darauf nicht 
mehr Wert als auf ein ziviles Rechtsverhältnis". 

Der Lebenswandel ließ oft „Zeichen großer Erdenlust“ erkennen. „Der 
Überfluss ist die Mutter des Aufwands. Der mit Armut verbundene Alko- 
holmissbrauch bringt viele Leute in Not; unter Handwerksgesellen und 
Arbeitern gibt es viele Trunkenbolde. Die Unzucht ist namentlich unter 
den Untergebenen abscheulich und erschreckend; die meisten der auf 
dem Lande lebenden Leute müssen heiraten, ohne sich deswegen zu 
schämen. Im Allgemeinen mangelt es an Gemeingeist, an gegenseitiger 
Anteilnahme oder der Wertschätzung von Kirche und Mission. Pfarrern 
wird abgesehen von Westerwolde und den Veenkolonien wenig Achtung 
entgegen gebracht. Im Oldambt werden sie mehr respektiert als geliebt; 
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auf dem Hoogeland achtet man ihn[!] nicht um seiner Arbeit willen, son- 
dern lediglich wenn er durch Kónnen oder Geld exzelliert; im Wester- 


kwartier findet man mehr Folgsamkeit und äußerliche Kirchlichkeit*!° 


DER BERICHT: HINTERGRÜNDE UND 
VORSCHLAGE ZUR BESSERUNG 


Der zweite Teil des Berichts war weniger gut ausgearbeitet als der erste. 
Statt einer ausführlichen Beschreibung folgte jetzt eine mehr oder weni- 
ger assoziative Aufzählung. Außerdem wurden der zweite und der dritte 
Teil des Auftrags—eine Beschreibung der Ursachen der Missstánde und 
möglicher Mittel zu deren Besserung— zusammen erledigt. 

So wurde zum Beispiel dort, wo die Ursache der Missstande ganz oder 
teilweise „bösem Willen und Gleichgültigkeit" zuzuschreiben war, gleich 
als einziges Heilmittel der „persönliche Besuch des Lehrers und Recht- 
schaffenen" empfohlen. Die „mangelhafte Erziehung zu Hause und in 
der Schule“ war nicht nur regelmäßigem Schulversáumnis wegen Feld- 
arbeit zuzuschreiben, sondern auch der Tatsache, „dass die Bibel aus 
den Schulen verbannt worden ist, um weniger Römischen willen“. Auch 
seien ,viele Schulmeister“ in der Provinz ,unfähig, Kinder zu erzie- 
hen und ihnen den Schulbesuch angenehm zu machen“. Als Mittel zur 
Besserung wurden Bibelstunden für arme Leute—auch für konfirmierte 
Mitglieder—und zudem die Errichtung kostenloser Bibliotheken emp- 
fohlen. Dass die Armen so wenig gebildet seien, sei vor allem eine Kon- 
sequenz ,der Vermischung der kirchlichen und bürgerlichen Armen- 
pflege“: „jetzt gibt es keine eigentliche freie Wohltätigkeit mehr, die zwi- 
schen dem Geber und den Empfängern ein Band kniipft, jetzt gibt es kei- 
nen sittlichen Einfluss der Diakone mehr“ Auch die Bauern traf Schuld: 
»Dass namentlich die Dienstboten zur vernachlássigten Klasse gehóren, 
ist kein Wunder, wenn man weiß, dass der Bauer Pferd und Knecht als 
Mittel, die ihm Vorteil erbringen müssen, gleich stellt, und sich um ihr 
religióses und sittliches Leben nicht kümmert“. Doch fange man an, die 
Unhaltbarkeit dieses Handelns einzusehen. Wie aus dem Bericht hervor- 
ging, waren in den Dórfern Finsterwolde und Usquert spezielle Vereine 
errichtet worden, „um sich der Dienstboten anzunehmen“. Die Meinung 
der Kommission diesbezüglich war: ,Zur Bezwingung und Verhütung 
der Unzucht wäre es gut, wenn man die kirchliche Einsegnung der Ehe 


15 Not. GPV (wie Anm. 9), S. 78-80. 
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in irgendeiner Weise allgemein verpflichtend machen kónnte, und man 
den Gedanken, dass die Ehe von Gott eingesetzt ist, besser zur Geltung 
kommen ließe. Dass es bei den Römischen so wenige und bei den Juden 
beinahe keine Beispiele der Mussheirat gibt, kommt vor allem daher, dass 
sie an die Einsegnung denken". 

Am Ende des Berichts steckte die Kommission die Hand in den eige- 
nen Busen: ,Die Mängel in Bezug auf die Geistesrichtung, vor allem die 
Neigung zum Mystizismus, sind hauptsáchlich dem Eifer der Mystiker 
und der Lauheit unsererseits zuzuschreiben. Die dieser Richtung ent- 
gegengesetzte Überaufklärung und Neigung zur sogenannten Vernunft- 
religion, wie sie auf dem Hoogeland gefunden wird, hat eine tiefliegende, 
schon seit 100 Jahren bestehende Ursache. Die mit den meisten Pfarr- 
stellen verbundenen hohen Besoldungen machten den Lehrer stationár; 
die Tatsache, dass zu den Pfarrgütern viele Ländereien gehórten, führte 
dazu, dass viele unter Vernachlässigung wissenschaftlicher Übung Bau- 
ern wurden—also blieb man in seiner theologischen Entwicklung still- 
stehen; Pfarrer und Gemeinden schliefen zusammen ein. Da der Geist 
aber nicht bleibend schlafen kann, suchten manche Nahrung im Mysti- 
zismus, was zum Separatismus führte, da andere sich zu den Darstellun- 
gen des berühmten J.A. Uilkens über die Natur hingezogen fühlten; sein 
Unterricht, nur halb verstanden und einseitig aufgefasst, gab Mut, das 
Evangelium zu verwerfen. In der letzten Zeit wird es besser, der Geist 
strebt nach Hóherem und hat Lust an der einfachen, gläubigen Evangeli- 
umsverkündigung; man sieht ein, dass Evangelium und kirchliches Sys- 
tem nicht dasselbe sind; und in dem Maße, in dem die Lehrer mehr im 
Evangelio ihr Zentrum sehen, wird es sicher besser werden“. Die Kom- 
mission beschloss ihren Bericht mit dem Wunsch, ,,dass auch dieser Ver- 


ein dazu ein Mittel sein möge“.!° 


KOMMENTARE UND ERGANZUNGEN 


Die Diskussion wurde von Hofstede de Groot eróffnet. Er erachtete den 
Bericht zwar fiir ,,richtig und genau“; wohl aber wollte er bei dem, was 
über die Elementarschulen gesagt war, einige nuancierende Bemerkun- 
gen anbringen. Jeder der Anwesenden erkannte, dass De Groot hier 
in seiner Eigenschaft als Schulaufseher und auch als Vorsitzender der 
Niederländischen Schullehrergesellschaft für „seine“ Schulmeister ein- 


16 Not. GPV (wie Anm. 9), S. 80-81. 
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trat." Außer De Groot machte nur noch Sonderkommissionsmitglied 
U.P. Goudschaal eine nennenswerte Bemerkung. Seiner Meinung nach 
hätte Kollege Douwes es versáumt, ,die Verlesung allerlei ärgerlicher 
Dinge in den Kirchen“ anzuprangern. Die Tatsache, dass jetzt gleich fünf 
andere Kollegen sich in die Diskussion mischten, zeigt, dass die Frage 
des noch aus dem Mittelalter stammenden Kirchenrufs die Anwesenden 
bescháftigte.!? Die Pfarrer wollten dieses Relikt abschaffen, wie aber von 
verschiedener Seite konstatiert wurde, wünschten nicht nur der Gou- 
verneur des Kónigs in Groningen, sondern ,,auch die Bürgermeister, die 
Notare, die Schulmeister, die Presbyterien und die Gemeindeglieder“ die 
Verlesungen am Ende des Gottesdienstes beizubehalten.'? 

Auf Drángen Hofstede de Groots und Muurlings entschied sich die 
Versammlung dafür, dass in einem Jahre einen Fortsetzungsbericht fol- 
gen würde. In diesem sollte vor allem den Mitteln, die man zur Verbes- 
serung der Situation einsetzen kónnte, Aufmerksamkeit geschenkt wer- 
den. Dazu wurde eine neue Sonderkommission ernannt, der nur eines 
der früheren Mitglieder angehörte.” 

Am 25. Mai1852 stellte sich heraus, dass der Fortsetzungsbericht we- 
nig bemerkenswerte Tatsachen ergab. Die Lage in den verschiedenen Tei- 
len der Provinz hatte sich als so komplex erwiesen, dass es unmóglich 
war, deutlich wirksame Mafinahmen vorzuschlagen. Sonderkommissi- 
onsmitglied J.R. van Eerde, der dieses ärmliche Ergebnis offenbar als zu 
gering empfand, spornte die Anwesenden an, nochmals an die Situa- 
tion von vor 25 Jahren zurückzudenken. Der Pfarrersohn Van Eerde, 
der diese Situation aus eigener Erfahrung kannte, erwähnte, dass damals 
zwar ,eine Zeit von Ruhe und Frieden" gewesen war, aber wohl einer trü- 
gerischen Ruhe: „Träge Evangeliumsprediger wurden ... selten oder nie 
gehindert“. In bestimmten Gegenden der Provinz gab es viele „Hochauf- 
geklärte, die Thomas Paynes[!] Werke über ... die Religion der Vernunft 


17 Vgl. J. Vree, , „In kerk, huis, school en staat het christendom.“ P. Hofstede de Groot 
en de opvoeding van de Nederlandse natie‘ in Geen heersende kerk, geen heersende staat. 
De verhouding tussen kerken en staat 1796-1996, hg. v. J. de Bruijn (Zoetermeer, 1998), 
$. 251-292. 

18 Vgl. H.J. Prakke, Kerkgang om nieuws (De kerkespraak). Praejournalische nieuws- 
voorziening ten plattelande (Assen, 1955). Im Niederländischen: kerkespraak, im Deut- 
schen: Kirch(en)-sprache/-schall/-ruf: öffentliche Bekanntmachung amtlicher oder pri- 
vater Angelegenheiten in einer Kirche durch den Pfarrer oder einen weltlichen Beamten. 

1? Not. GPV (wie Anm. 9), S. 81-83. 

20 Tbid., S. 83; Verslag dertien verg. GPV (wie Anm. 5), S. 50. 
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und dergleichen mit Bewunderung lasen, und über das Evangelium stell- 
ten. Konfuzius galt ihnen mehr als Jesus Christus“. Das Vorbild der Ange- 
sehenen beeinflusste ihre Untergebenen. Das Ergebnis war eine ziem- 
lich allgemein verbreitete Gleichgültigkeit gegenüber allen christlichen 
Lebensäußerungen. Davon hob sich die Gegenwart sogar noch günstig 
ab. Denjenigen, die vorbrachten, „der Unglaube sei denn vermindert, 
aber wir treffen stattdessen jetzt den Aberglauben an,“ wurde von Van 
Eerde mit der Bemerkung widersprochen, dass „der Ulrummer Lärm“ 
auch viel Gutes hervorgebracht hatte. ,,Bei den Einfaltigen, die in gutem 
Glauben mitgerissen worden sind, ist im Vergleich zu früherer Religiosi- 
tat und Sittlichkeit vieles verbessert. Damals waren sie unreligiós einge- 
stellt, weder beteten sie noch dankten sie bei ihren Mahlzeiten und führ- 
ten ein zügelloses Leben, und jetzt beobachten wir in ihnen einen reli- 
giösen Sinn, ... und ein maßvolleres Leben“. Auf die Gebildeteren hatte 
„die durch die Bilderdijkiaansche Partei verursachte [Réveil]bewegung“ 
Einfluss ausgeübt: „man hat angefangen, mehr nachzudenken, man hat 
gelernt, besser zu unterscheiden und zu prüfen". Daher auch das Interesse 
an einer Zeitschrift wie Waarheid in Liefde.” 


EINE EINZIGARTIGE QUELLE GEPRÜFT 


Der Bericht von 1851 stellt, zusammen mit der darauffolgenden Diskus- 
sion und Van Eerdes Darlegung von 1852, eine einzigartige Quelle für 
unsere Kenntnis über das Leben und Wirken des Groninger Landpfarrers 
um 1850 und die Aufgaben, vor welche dieser sich damals gestellt sah, 
dar. Missstánde werden hier offener beschrieben als in den Berichten, die 
jährlich auf der reformierten Synode besprochen wurden.? Außerdem 
betrifft es hier nicht das subjektive Bild einer Privatperson, wie das zum 
Beispiel bei dem damals viel gelesenen semi-autobiographischen Novel- 
lenband Schetsen uit de pastorij te Mastland von C.E. van Koetsveld von 
1843 der Fall ist, das heutzutage ziemlich oft verwendet wird, um das 


?! Not. GPV (wie Anm. 9), S. 106-112. Thomas Paines The age of reason erschien als 
De eeuw der rede 1798 in Rotterdam und später zweimal in ’s-Gravenhage. W. Bilderdijk 
(1756-1831) war der Vater des niederländischen protestantischen Réveil. 

22 Siehe z.B. Hand. Syn. Herv. Kerk (wie Anm. 7) 1851, S. 19-20, 432-437: der Bericht 
über „die innere Situation" der Kirche ist nicht aussagekräftig; demjenigen über die 
Kirchenvisitation kann man etwas mehr entnehmen. 
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protestantische Pfarrleben um 1850 zu untersuchen,” sondern offiziell 
genehmigte Protokolle eines großen Predigervereins.? 

Letzteres bedeutet nicht, dass der Bericht keine subjektiven Beobach- 
tungen enthalten würde. Einige Beispiele kónnen dies deutlich machen. 
Die Beobachtungen zum Alkoholmissbrauch entsprechen den offiziel- 
len Zahlen. Der Verbrauch destillierter Produkte pro Kopf der Bevólke- 
rung lag damals in der Provinz Groningen hóher als der nationale Durch- 
schnitt: 9,4 Liter (5096 Alkohol) gegenüber 7,3. Etwas nuancierter lagen 
die Zahlenverhältnisse bei den kritisierten Mussehen. Der Prozentsatz 
von Männern und Frauen in der Altersgruppe der 25-29-jährigen, die 
verheiratet (gewesen) waren, lag in Groningen hóher als die nationale 
Anzahl: 36,3, beziehungsweise 46,5, gegenüber 34,8 und 43,3 (Zahlen 
1849). Im Bericht wurde aber nicht erwáhnt, dass diese Zahlen wegen 
verschlechterter ókonomischer Umstánde und namentlich wegen einer 
Ernáhrungskrise in der zweiten Hälfte der vierziger Jahre, sowohl in Gro- 
ningen als national im Vergleich zu 1840, als die Zahlen 40,9 und 50,8 
gegenüber 41,8 und 50,6 lauteten, erheblich gesunken waren. Denjenigen 
aber, die eine große Anzahl Armer und deren Sprößlinge unterstützen 
mussten, lag die Zahl ,,unbesonnener“ Ehen trotzdem immer noch viel 
zu hoch. Die Zahl der Unterstützten war auf dem Groninger Lande zwar 
von 13.583 im Jahr 1847 nach 12.360 im Jahr 1851 gesunken, aber sie war 
noch lange nicht auf dem Niveau von 1844, nämlich 9.656.” Was über 
das Schicksal der Dienstboten behauptet wurde, scheint den Tatsachen 
zu entsprechen, doch muss man bedenken, dass das Interesse an deren 
Geschick die Folge einer breiteren Mentalitätsänderung war, der zufolge 
sich namentlich die sexuelle Moral „rechtschaffener“ Leute anderte.”° 


23 So z.B. in David J. Bos, In dienst van het koninkrijk. Beroepsontwikkeling van 
gereformeerde predikanten in negentiende-eeuws Nederland (Amsterdam, 1999). 

4 Diese Genehmigung war beim GPV keine Formalität; manchmal wurden dabei 
auch Ánderungen vorgeschlagen. 

?» Zahlen entlehnt an J.L. van Zanden (Hg.), ,Den zedelijken en materiélen toestand der 
arbeidende bevolking ten platten lande: Een reeks rapporten uit 1851 (Groningen, 1991), 
S. 29, 31, und R.EJ. Paping, ‚Voor een handvol stuivers‘: werken, verdienen en besteden: de 
levensstandaard van boeren arbeiders en middenstanders op de Groninger klei, 1770-1860 
(Groningen, 1995), S. 410. 

2° Vgl. V.C. Sleebe, In termen van fatsoen. Sociale controle in het Groningse kleige- 
bied 1770-1914 (Assen, 1994), S. 341-345. Auch in der Stadt Groningen war wegen „der 
zunehmenden Sittenverderbnis“ unter den Dienstboten 1847 ein spezieller Dienstboten- 
verein errichtet worden; Notulen der Vereeniging voor dienstboden (VVD) 1847-1867, 
S. 1-4; Archief VVD 1; GrA 1487. 
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Daten über das interne kirchliche Leben sollten ebenfalls mit der nóti- 
gen Behutsamkeit hantiert werden. So zum Beispiel die Klagen über den 
Gemeindegesang und über die Sommerkatechese. Beim ersteren sollte 
man bedenken, dass es um 1850 in mehr als der Hälfte der Gronin- 
ger Dorfkirchen schlichtweg keine Orgel gab, so dass der Gemeinde- 
gesang vóllig von den Qualitáten des Küster-Totengräber-Schulmeister- 
Vorsängers abhängig war. Die Tatsache, dass die Kommission über den 
Gemeindegesang berichtete, obwohl bereits früher über eine Verbesse- 
rung des Gesangs gesprochen worden war, ist ein Hinweis dafür, dass 
sich auf diesem Gebiet etwas tat. Desgleichen bei der Katechese: erst 
1839 hatte die reformierte Synode ein von Hofstede de Groot vorbe- 
reitetes Rundschreiben an die Gemeinden versandt, in welchem auf 
eine intensive Katechese—also auch im Sommer— für Jugendliche sowie 
Erwachsene angedrungen wurde, dies um sie gegen Einflüsse Roms und 
der Separatisten zu wappnen. Dass der ,,alte Schlendrian einer kurzen 
Unterrichtsperiode in den zwólf Jahren, die seither verstrichen waren, 
noch nicht verschwunden war, verwundert nicht.” 

Was abgesehen von dem überraschend positiven Urteil über die Fol- 
gen der Abtrennungsbewegung und der verwandten orthodoxen Réveil- 
bewegung innerhalb der Reformierten Kirche im Bericht vor allem auf- 
fallt, ist das schlechte Imago, mit dem die Pfarrer besonders auf dem 
Hoogeland und im Oldambt zu kämpfen gehabt hatten; auch die Erklä- 
rungen für dieses Phänomen sind unmissverständlich. Im Folgenden 
versuche ich auch bei diesen Angaben zu prüfen, in wieweit sie auf Tatsa- 
chen gründen und wieweit sie durch nachträgliche Interpretation gefárbt 
sind. 


DIE PFARRER AUF DEM HOOGELAND UND IM OLDAMBT 


Allererst die Bemerkungen über die hohen Pfarrergehälter und die pasto- 
ralia (Pfarrgüter). Abgesehen von der Lage in der Stadt Groningen, eini- 
gen (ehemaligen) Garnisonsorten an der Ostgrenze und einer Anzahl 
jüngerer, hauptsáchlich in den Veenkolonien liegender Gemeinden, be- 
stand ein erheblicher Teil der Einkünfte eines Pfarrers in der Provinz 


27 1869 berechnete H.M.C. van Oosterzee, dass es in den 171 Groninger reformierten 


Kirchen 84 Orgeln gab: ein Verháltnis, das dem landesweiten Durchschnitt entsprach; 
‚Orgelstatistiek der Nederlandsche Hervormde Kerk’, Stemmen voor waarheid en vrede 
(1869), 789-801, bes. 790. Siehe für die Katechese: Vree, ,Hofstede de Groot en de 
opvoeding‘ (wie Anm. 17), S. 255. 
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aus dem Ertrag der pastoralia. Nach der Reductie hatte man námlich 
den Ommelander Pfarrern die Rechte der früheren vorreformatorischen 
Pfarrer gelassen. Die Regelung von 1595 hatte alle folgende politische 
Anderungen überlebt. Wahrend die reformierten Stadtprediger ihr Ge- 
halt vom stádtischen geestelijk kantoor (etwa: Gesamtpfarrkasse) empfin- 
gen und ihre Kollegen in den anderen genannten Orten aus der Staats- 
kasse besoldet wurden, überließ die 1820 auf Königlichen Beschluss in 
Kraft gesetzte provinziale Ordnung über die Verwaltung der Kirchen- 
güter die Verwaltung der pastoralia den Ommelander Pfarrern selbst.?? 
Der Ertrag aus den betreffenden Ländereien war oft erheblich. Unter den 
151 reformierten Gemeinden, die Groningen zählte, gab es 39—unter 
welchen drei mit zwei Pfarrstellen—, in denen der Pfarrer überhaupt 
kein Staatsgehalt empfing. In sechzehn weiteren Gemeinden empfing der 
Pfarrer einen Staatsbeitrag von f 100 oder weniger. Landesweit betrach- 
tet stand diese Provinz damit an der Spitze der Autarkie.?? 

Weitaus die meisten Orte mit reichen pastoralia lagen in zwei Gegen- 
den konzentriert, in denen das Marschland auch vielen Großbauern ein 
gutes Einkommen verschaffte: das Hoogeland und die an den Dollard 
angrenzenden Gebiete Oldambt und Reiderland. Ein Pfarrer mit inter- 
nationaler Erfahrung, der 1808 durch letztgenanntes Gebiet zog, betitelte 
dieses darum als „das eigentliche Paradies der Geistlichen”. Während der 
Pfarrer der Festung Nieuweschans in diesem Jahr „die elende Besoldung 
von ... noch keinen siebenhundert Gulden“ empfing—eine Summe, die 
an sich schon viel größer war als die f 450, die damals als Minimumge- 
halt galt—, erbrachten die pastoralia ,mancherorts tausende von Gul- 
den“? Es war nicht ungewöhnlich, dass ein Pfarrer diese Ländereien 
selbst bewirtschaftete. Er hatte dazu sein eigenes Dienstpersonal; sein 


28 S.J. Fockema Andreae, EJ.L. Berkenvelder, Groninger plakkaatboek 1594-1848 (...) 
(Groningen, 1961), No. 807, 1010. Das Reglement op de administratie der Kerkelijke Fond- 
sen von 1820, u.a. Art. 41, bei C. Hooijer, Kerkelijke wetten voor de hervormden in het 
Koningrijk der Nederlanden (Zaltbommel, 1846), S. 195-237. Siehe weiter: W.B.S. Boe- 
les, De geestelijke goederen in de provincie Groningen (...) (Groningen 1860), S. 167-168; 
W.H. den Ouden, De ontknoping van de zilveren koorde. De geschiedenis van de rijkstrak- 
tementen in de Nederlandse Hervormde Kerk (Zoetermeer, 2004), S. 31, 34-37, 175, 206- 
207. 

2 Zahlen bei J. Boeles, Collatieregt en landstractement. (...) (Groningen, 1856), S. 85- 
88. Noch 1884 waren 35 der insgesamt 72 reformierten Gemeinden ohne Staatsgehalt in 
Groningen gelegen; M.W.L. van Alphen, Nieuw kerkelijk handboek (...) (s-Gravenhage, 
1884), Beilage I, S. 38. 

30 H, Potter, Reize door de oude en nieuwe oostelijke departementen van het Koningrijk 
Holland (...) I (Haarlem, 1808), S. 138, 142. 
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weem (Pfarrhaus) war zusammengesetzt aus Wohn- und Wirtschafts- 
teil. Der bekannteste dieser selbst wirtschaftenden Pfarrer war damals 
J.A. Uilkens zu Eenrum auf dem Hoogeland gewesen. Dieser Vollblut- 
physicotheologe bewirtschaftete dort von 1799 37 Joch (19 Hektar) an 
Pfarrlandereien. Regelmäßig beriet sich Uilkens mit großen, fortschrittli- 
chen Bauern in seiner Umgebung über moderne Hilfsmittel, auch schrieb 
er ein dreibändiges Technologisch handboek. Uilkens zufolge sollte ein 
Pfarrer sich nach allen modernen Methoden der Landwirtschaft erkun- 
digen, damit er in sein Dorf auch dadurch Aufklärung bringen kónne. Es 
war daher nicht befremdlich, dass Uilkens 1815 der erste Universitäts- 
professor für Landwirtschaftswissenschaft in Groningen wurde. Theo- 
logiestudenten waren verpflichtet, seine Vorlesungen zu besuchen. Dass 
diese Verpflichtung 1831 aufgehoben wurde, war sicherlich ein Zeichen 
der Zeit.?! 

Es ist unklar, bis wann das Phánomen Pfarrer-Landwirt in Gronin- 
gen existierte. Ein autobiographischer Rückblick von J.D. van Halsema, 
der von 1815 bis 1846 als Pfarrer das Stedumer weem bewohnte, erweckt 
den Eindruck, dass dieser als 74- Jáhriger bis zu seinem Auszug seine 
31% Joch (16 Hektar) Land selbst bewirtschaftete.? Dass mit einem 
solchen Einkommenserwerb vom pastoralen Standpunkt aus gesehen 
auch Nachteile verbunden waren, war deutlich, aber offensichtlich wogen 
diese um 1850—als die Landwirtschaft übrigens florierte!?— schwerer 
als in früherer Zeit. Doch auch wenn der Pfarrer seine Grundstücke 
auf Zeitpacht ausgab, lauerte Gefahr: ein Streit mit einem Gemeinde- 
glied über die Pachtsumme konnte die Verhältnisse unmittelbar vergif- 
ten.** Das Oldambt und vor allem das Hoogeland wurden so Gebiete, wo 
man—als Landwirt, aber auch als Pfarrer— Respekt erwarb durch „Kön- 
nen oder Geld“. Vor allem in dieser Welt hatte sich ein Büchlein wie das 
von Deist Thomas Paine geschriebene De eeuw der rede leicht durchset- 
zen kónnen.? Es waren zugleich Gebiete, wo der Liberalismus schnell die 


31 TJ. Botke, Boer en heer. „De Groninger boer‘ (Assen, 2002), S. 53-54, 263, 273-276, 
287. 

32 G. van Halsema Thzn, ‚Een Groninger predikantenleven in de 18° en 19° eeuw. (...); 
Gronings Historisch Jaarboek (1994), 64-108, bes. 64 (Photo von weem), 96, 99. 

55 Wenn die Landwirtschaft nicht florierte, war auch der Pfarrer benachteiligt: die 
Pachtsumme sank dementsprechend. 

34 Zum Beispiel 1835 bei den reichen Huizinger pastoralia; J. Wesseling, De Afscheiding 
van 1834 in Groningerland I (Groningen, 1972), S. 188. 

35 Hofstede de Groot erinnerte sich noch 1869 daran, wie er als Kind ,manchen 
Landwirt mit viel Aufhebens vom Payneboekje hatte sprechen hóren"; bei: EP. van Stam, 
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Herzen der obersten Schicht der Bevólkerung gewann. Als 1849 die neue 
Zweite Kammer zum ersten Mal direkt gewählt wurde, lieferte Gronin- 
gen vier Parlamentsmitglieder, allesamt Anhánger Thorbeckes. Zwei von 
ihnen stammten vom Hoogeland: der Großbauer G. Reinders—Enkel 
eines Mannes, mit welchem Uilkens gern zusammengearbeitet hatte— 
mit 172 Hektar unbelasteten Lands, und der Arzt R. Westerhoff, ein 
Pfarrersohn, der in dem großen weem von Warffum aufgewachsen und 
danach ein Schüler Uilkens geworden war. Der dritte, J.F. Zijlker, war ein 
Grofibauer vom Oldambt, gut für mehr als 100 Hektar Land.*° 


GREISE PFARRER MIT HILFSPREDIGER 


Das hohe Alter, in welchem Van Halsema sein weem verließ, zeigt, dass 
Pfarrer tatsächlich wegen reicher pastoralia leicht „stationär“ werden 
konnten. Die tieferliegende Ursache dieses Phänomens wird aber im 
Bericht nicht erwähnt. Daesin den Ommelanden, anders als in der Stadt, 
keine guten Pensionsvorkehrungen gab, blieben viele Pfarrer so lange wie 
möglich auf ihrem Posten, besonders wenn die damit verbundenen Ein- 
künfte groß waren. Die bereits genannten 39 Pfarrstellen ohne Staats- 
gehalt waren 1851 durchschnittlich sechzehn Jahre besetzt; die Genera- 
tion, die der amtierenden Generation vorausgegangen war, hatte länger 
an diesen Orten gearbeitet, nämlich durchschnittlich neunzehn Jahre; 
und die daran vorausgehende nochmals länger: nahezu zwanzig. Die 
jüngste Generation hatte im Durchschnitt 1,66 Pfarrei hinter sich gehabt, 
wenn sie die Berufung auf eine der 39 Pfarrstellen annahm, die mitt- 
lere 1,59 und die älteste 1,28. Beide Reihen zeigen, dass die Dauer der 
Amtszeit unter dieser zahlenmäßig begrenzten Gruppe von Pfarrern im 
Laufe der Zeit abgenommen und der Umlauf zugenommen hatte. Der 
reale Grund zur Sorge nahm also eher ab als zu. Wohl sollte man beden- 
ken, dass es hier Durchschnittswerte betrifft. Die Verfasser des Berichts 


,Paine’s bijbelkritiek uit 17945 Church History and Religious Culture 78 (1998), S. 45-69, 
bes. S. 45. 

36 Das vierte Kammermitglied, B. Wichers war Präsident des Provinzialgerichtes in 
der Stadt. Die Wahlordnung von 1850 gab gut 2,7% der niederländischen Bevólkerung 
aktives Wahlrecht bei den Wahlen für die Zweite Kammer; in der relativ reichen Provinz 
Groningen konnte 3,1% teilnehmen; J.J. Huizinga, ,De stem van het Noorden in Den 
Haag, 1849-1918, in Nederland en het Noorden, hg.v. K. van Berkel u.a. (Assen, 1991), 
$. 135-151, bes. S. 138-139. Botke, Boer en heer (wie Anm. 31), S. 243, 301, 342. 

37 Es gibt keine vergleichbaren Reihen. P.T. van Rooden berechnete aufgrund von 
Angaben einer Anzahl von classes außerhalb Groningens für die Perioden 1700-1774 
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werden vor allem auf Exzesse geachtet haben, und solche gab es tatsäch- 
lich. Nur ein Beispiel: der Meister der amtierenden Generation war der 
80-jährige Pfarrer Uithuizermeedens, J.J. Damsté, der dort schon gut 51 
Jahrelang sein Amt verwaltete, nachdem er davor drei anderen Gemein- 
den gedient hatte. Damsté—kein Vereinsmitglied!—, der etwa 1400 See- 
len zu betreuen hatte, sollte erstim November 1853 in den Ruhestand tre- 
ten. Er bildete damit den krónenden Abschluss einer ansteigenden Reihe: 
sein Vorgánger hatte nämlich 46 Jahre in Uithuizermeeden gedient und 
sein Vorvorgänger 28 Jahre. 

Wenn ihnen die Arbeit zu schwer wurde, konnten die Pfarrer einen 
Predigtamtskandidaten als Hilfsprediger engagieren. Sicherlich in den 
Jahren 1830 bis1850, als es einen Kandidatenüberhang gab, war dies kein 
Problem. In dieser Periode dienten in den Ommelanden 21 Hilfspredi- 
ger, vor allem bei älteren Pfarrern auf dem Hoogeland. Als ein Oheim 
Hofstede de Groots, J. Snethlage, der das weem von Pieterburen be- 
wohnte, 1840 als 83-Jähriger in den Sielen starb, hatte er seit 1835 vier 
Hilfsprediger bescháftigt. Dem Hilfsprediger konnte diese Arbeit gele- 
gentlich als Sprungbrett zu einer ebenfalls langen Karriere an einem 
mit vielen Gütern gesegneten Ort dienen. Der Pfarrer von Zuidhorn, 
J.E. Winter, der 1778 dorthin gekommen war, starb 1841 als 89-Jähriger. 
1837 war ihm sein Enkel als Hilfsprediger an die Seite getreten. Dieser 
folgte ihm 1841 nach und blieb dort bis zum Ende des Jahres 1891.7? Dass 
solche Entwicklungen der Seelsorge in den manchmal weitráumigen 
Kirchspielen nicht zugute kamen und dadurch ‚abgetrennte‘ Gemeinden 
entstehen oder Einfluss ausüben konnten, sollte klar sein. 


DIE PFARRER IN DEN VEENKOLONIEN, 
WESTERWOLDE UND DEM WESTERKWARTIER 


Einem Pfarrer in Westerwolde und in den angrenzenden Veenkolonien 
wurde mehr Achtung erwiesen als seinen Kollegen auf dem Hoogeland 
und im Oldambt. Das hing mit dem natürlichen Zustand, der Bevól- 


bzw. 1775-1829 für eine durchschnittliche Pfarrkarriere die folgende Anzahl von Jahren 
/ Pfarrstellen: 27,5/ 1,69, bzw. 29/2,59; ders., Religieuze regimes. Over godsdienst en 
maatschappij in Nederland, 1570-1990 (Amsterdam, 1996), S. 49. 

38 J, Vree, Overschot op de Nederlandse kandidatenmarkt (1829-1872): een bron van 
overzeese predikanten, hulppredikers, enz.5 Documentatieblad voor de Nederlandse kerk- 
geschiedenis na 1800 66 (juli 2007), 15-50, bes. 42, und die ,Lijst van predikanten, hulp- 
predikers, kandidaten, proponenten en theologanten (1829-1872)' (www.hdc.vu.nl). 
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kerung und der kirchlichen Lage dieser Gebiete zusammen. Das iso- 
lierte und nur wenig kultivierte, an das (ehemalige) Kónigreich Hanno- 
ver angrenzende Westerwolde florierte nicht; die Bevólkerung war ein- 
fáltig und überwiegend reformiert. Die Veenkolonien bildeten beinahe 
gänzlich das Gegenteil von Westerwolde. Sie waren eine aufstrebende 
Gegend, die infolge der von Torfschiffern ins Leben gerufene Küsten- 
schifffahrt, die sich von der Ostsee bis zum Mittelmeer erstreckte, inter- 
national orientiert war. In den älteren Veenkolonien war die Torfge- 
winnung allmählich beendet. Der durch Schiffbau, Schifffahrt, Handel, 
Industrie und Landwirtschaft bewirkte Wohlstand nahm aber um 1850 
noch immer zu. Die Bevólkerung, die dank Einwanderung konfessionell 
gemischt war—reformiert, ‚abgetrennt; katholisch, lutherisch, mennoni- 
tisch und ,israelitisch —, wuchs noch immer an. Eben deshalb waren zwi- 
schen 1830 und 1845 außer den sieben aus den Jahren 1632-1755 datie- 
renden reformierten Gemeinden in dieser Gegend drei neue gegründet 
worden, mit neuen Kirchengebäuden und auch jungen, aktiven Pfarrern. 
In einer der drei Gemeinden, Stadskanaal, bestanden sogar Pläne, die 
eigene Gemeinde aufzuteilen und also wieder eine neue zu gründen. Die 
Gemeindeglieder von Stadskanaal hatten sich bereit erklárt, selbst zu den 
Kosten beizutragen. Die durchschnittliche Dienstzeit der in den zehn 
veenkolonialen Gemeinden amtierenden Generation unterschied sich 
günstig von der in den 39 reichsten Pfarrstellen: 12,1 Jahre gegenüber 
sechzehn; die Pfarrer hatten nur 1,2 Pfarrstellen hinter sich gehabt, als 
sie die Berufung auf eine Stelle im (ehemaligen) Hochmoorgebiet annah- 
men, ihre Kollegen in den Marschgegenden dagegen 1,66 Pfarreien. Nur 
eine Pfarrstelle, Wildervank, gehórte zur Gruppe der 39 Stellen ohne 
Staatsgehalt; die neun übrigen Gemeinden empfingen im Durchschnitt 
f 630, das heißt: ein nahezu vollständiges Pfarrergehalt. Dies bedeutete 
auch, dass die Pfarrer in diesen großen Gemeinden viel Arbeit für (rela- 
tiv) wenig Geld lieferten. Wie aus dem Bericht hervorgeht, wurde dies 
von ihren Gemeindegliedern geschätzt.” 

Auf dem Hoogeland war in derselben Periode nur eine einzige neue 
reformierte Gemeinde gegründet—Roodeschool, eine von Uithuizer- 
meeden abgespaltene Gemeinde—und ebenso eine im Westerkwartier. 


3 Zu den veenkolonialen reformierten Gemeinden sind hier (in chronologischer Rei- 
henfolge) gezáhlt: Sappemeer, Oude Pekela, Veendam, Hoogezand, Wildervank, Nieuwe 
Pekela, Windeweer, Stadskanaal, Muntendam und Ommelanderwijk. Durchschnittlich 
zahlten die veenkolonialen Pfarreien 2425 Seelen; die 39 reichsten dahingegen nur 1045. 
Finanzielle Daten bei Van Alphen, Handboek 1884, Beilage J, S. 99-103. 
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Das letztgenannte, an Friesland grenzende Gebiet lag freilich nicht iso- 
liert, glich aber, besonders was den südlichen Teil betraf, ziemlich genau 
Westerwolde.^? 


DIE KOLLATIONSRECHTE 


Es gab noch ein Phánomen, das das Bild des Pfarrers ungünstig beein- 
flusste: das Kollations- oder Pfarrbesetzungsrecht. Bemerkenswerter- 
weise fehlt auch dieses im Bericht. Das genannte Recht, das in den meis- 
ten Ommelander Gemeinden ausgeübt wurde, war nach dem Mittel- 
alter von den Eigenerben innerhalb eines Kirchspiels oder eines Klos- 
ters auf adlige Grundherren übergegangen. Von diesen wurde es im 
ersten Viertel des neunzehnten Jahrhunderts oft an Gruppen órtlicher 
Bauern—in Ulrum war es eine Gruppe von vierzehn Landwirten—, 
oder an Personen, die manchmal weit von den betreffenden Gemein- 
den entfernt wohnten, weiterverkauft. Daneben übten der Kónig und 
die Stadt Groningen in elf beziehungsweise fünf Fällen ihre Kollati- 
onsrechte aus. Zwar waren alle herrlichen Rechte nach der Batavischen 
Revolution als verfallen erklärt, und hatte die Provinz 1796 eine vor- 
läufige Ordnung über die Pfarrwahl ausgefertigt, in welcher die Wahl 
den dazu berechtigten Gemeindegliedern zufiel, aber als diese Ordnung 
1798 nicht mehr verlängert wurde, hatten die Kollatoren ihre Rechte all- 
mählich zurückerobert. 1814 hatte Willem I. die Kollationsrechte auch 
offiziell restauriert. Die Macht der Kollatoren umfasste mehr als nur die 
Pfarrbesetzung allein: ein mánnlicher reformierter unicus beziehungs- 
weise primarius collator war gemaf der provinzialen Ordnung von 1820 
qualitate qua Mitglied der kerkvoogdij (etwa: Kirchenverwaltung) der 
Gemeinde, in welcher er die Kollation besaß; der Kollator brauchte dazu 
noch nicht einmal innerhalb des Kirchspiels zu wohnen.*! Dies bedeu- 


^' |J. Botke, ‚Een „Golden Raand“ Het Groninger platteland 1775-18755 in De Gronin- 
ger dracht. (...), hg. v. L. Ast-Boiten und J. Boot-van der Vlis (Groningen, 1997), S. 10-45, 
bes. S. 27-34; J. Vree, Veertig kerken voor een nieuwe wereld. Hervormde kerkbouw in 
het Noorden (1830-1870), in ‚Niet een handvol, maar een land vol: Twee eeuwen protes- 
tantse kerkbouw in de Nederlandse ruimte, hg.v. H.C. Endedijk und J. Vree (Zoetermeer, 
2002), S. 47-92, bes. S. 58-69. 

^! Gron. Plakkaatboek (wie Anm. 28), No. 755, 971, 1005, 1021, 1057. J.P. Hofstede, 
Het Ommelander collatierecht (Leeuwarden, 1886), S. 45-47, 72-96, 119. Reglement op 
de administratie, Art. 13; bei Hooijer, Kerkelijke wetten (wie Anm. 28), S. 205-206; 
Canneman, ‚Inleiding‘ (wie Anm. 4), S. 15-16. Der unicus collator hatte als einziger die 
Stimme; der primarius besaß die Mehrheit aller geteilten Stimmen. 
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tete, dass jemand, der zum Beispiel in Utrecht wohnte, mehr Verfügungs- 
recht über das Kirchenvermógen haben konnte als das órtliche Presbyte- 
rium. 

Darum erwarb Pfarrer Van Halsema 1818, als der Kollator von Stedum 
verstorben war und sein nahegelegener borg (Herrenhaus) Nittersum mit 
den dazu gehórenden herrlichen Rechten verkauft wurde, das Kollations- 
recht aus der Erbschaft, um zu verhüten, dass dieses in die verkehrten 
Hände fallen würde. Seitdem war er selbst der Stedumer unicus collator 
und zugleich administrerend kerkvoogd (rechnungsführender Kirchen- 
verwalter) der Kirchenfabrik. Als Pfarrer im Ruhestand konnte er selbst 
seinen Nachfolger bestimmen. 1854 verkaufte Van Halsema die Kolla- 
tion dem Presbyterium, wodurch Stedum eine der wenigen Gemeinden 
der Provinz mit freier Pfarrwahl wurde.” 1856 besaßen nur zehn Gro- 
ninger reformierte Presbyterien, unter welchen das der Stadt selbst und 
das der viel kleineren Stadt Appingedam, eine vóllig freie Pfarrwahl. In 
den Veenkolonien war die Situation ziemlich günstig: zwei Gemeinden 
besaßen freie Pfarrwahl, bei einer dritten hatten das Presbyterium und 
die stimmberechtigten Gemeindeglieder ein Mitbestimmungsrecht; bei 
den übrigen Gemeinden lag das Pfarrbesetzungsrecht in den Händen des 
Kónigs (viermal), des Groninger Magistrats (zweimal) oder des Rats der 
eigenen Bürgergemeinde (einmal). 

Es liegt auf der Hand, dass besonders das Kollationsrecht von Privat- 
personen Anlass zu Problemen geben konnte. Vor allem bei einem Kan- 
didatenüberhang drohte die Gefahr der Simonie. Dass das reformierte 
Provinciale Kerkbestuur Groningens 1834 eine eigene provinziale Ord- 
nung über die Pfarrwahl ausfertigte, in welcher feierliche Erklárungen 
sowohl des Gewählten als des Kollators beziehungsweise der Kollato- 
ren dazu gefordert wurden, dass keine heimlichen Verabredungen oder 
Gaben im Spiel gewesen seien, sagt viel.# Wie sehr ein Kollator die Pfarr- 
wahl in eine bestimmte Richtung steuern konnte, hatte sich kurz vor dem 
Bericht von 1851 noch in Jukwerd gezeigt. Der in Utrecht wohnhafte Kol- 
lator wáhlte in den Jahren 1845, 1848 und 1849 dreimal nacheinander 
einen Pfarramtskandidaten, der schon mehr als zehn Jahre sehnsüchtig 
einer Berufung entgegengesehen hatte. Da dieser Kollator offenkundig 
einsah, dass die Ausübung seines Rechts sich im Grunde in Widerspruch 


42 Van Halsema, ‚Groninger predikantenleven‘ (wie Anm. 32), S. 95, 100. 

? Boeles, Collatieregt (wie Anm. 29), S. 85-88. 

^ Das Groninger Reglement op het aannemen en de Kerkelijke goedkeuring eener 
beroeping bei Hooijer, Kerkelijke wetten (wie Anm. 28), S. 193-195. 
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zum Recht der Gemeinde befand, trat er das Recht danach an das Jukwer- 
der Presbyterium ab.* Zu welchen Konflikten eine Pfarrbesetzung füh- 
ren konnte, stellte sich kurz danach in Uithuizermeeden, einer Kollation 
der Erben des Jonkheer Oncko van Swinderen (t1850), heraus. Nach- 
dem Damsté Ende 1853 in den Ruhestand getreten war, „waren“, so einer 
der beteiligten Verwandten, ,alle Augen in der Provinz darauf gerich- 
tet, was die Erben mit dieser schónen Pfarrstelle machen würden". Man 
wusste doch „allgemein, dass die religiöse Denkart der sieben Erben ... 
nicht die gleiche" war. Für einige zählte vor allem, ob ein potenzieller 
Kandidat in pastoraler Hinsicht dem Einfluss der lokalen ‚abgetrennten‘ 
Gemeinde gewachsen sein würde. Die Gegenstimme kam besonders von 
einem Familienmitglied, das ausgesprochen orthodox war; alle anderen 
waren seiner Ansicht nach ,,das Werkzeug [Hofstede] de Groots und Van 
Herwerdens*. Selbst würde er gerne dem Vorbild der Regierung folgen, 
die seit dem Ende des Jahres bei kóniglichen Kollationen die betreffende 
Gemeinde aus einer Berufungsliste mehrerer kirchlicher Pfarramtskan- 
didaten und/oder Pfarrer wählen ließ. Im Hintergrund spielte die Tat- 
sache mit, dass einige Anführer der orthodoxen Partei, G. Groen van 
Prinsterer und P.J. Elout van Soeterwoude, die beide Mitglied der Zwei- 
ten Kammer waren, das Kollationsrecht vóllig abschaffen wollten und 
darum 1850 auf ihre Kollationen in Holland verzichtet hatten. Mehr als 
80 Gemeindeglieder von Uithuizermeeden, die sich durch diesen Akt 
bestärkt fühlten, reichten bei der Zweiten Kammer eine Bittschrift um 
Abschaffung oder Abfindung des Kollationsrechts ein. Schließlich sollte 
es mehr als ein Jahr dauern, bis die Erben einen Pfarrer gefunden hat- 
ten, der für jedermann akzeptabel war.“ Es lässt sich denken dass der 
neue Pfarrer in Uithuizermeeden nicht überall mit offenen Armen aufge- 
nommen wurde. Genauso wie er werden auch andere Kollegen als Stell- 
vertreter fremder Herren betrachtet worden sein: ein ,Lohndiener", dies 
sicherlich nach der liberalen Umwälzung von 1848 und dem Vorbild der 
‚abgetrennten‘ Gemeinden, die selbst in aller Freiheit ihre Pfarrer wähl- 
ten. 


55 Vree, Overschot' (wie Anm. 38), S. 44; D.H. Ferré Jacobs, Voorheen en thans. (...) 
(Appingedam, 1909), S. 9-10. 

4 C. Star Numan an O.C.S. Star Numan-Van Swinderen, 10 Dez. 1853, 10 März 
1854, 16 Márz 1855; O.C.S. Star Numan-Van Swinderen an C. Star Numan, 18 Febr. 
[1854]; Archief Star Numan 17, 74/2; GrA. Jonkheer: niedrigste Adelstitel. Beispiele 
für den Handel in Groninger Kollationen und Konflikte darüber bei J.S. van Weerden, 
‚De Kerkelijke collatién in de Marne; und H.G. Hubbeling, ‚De strijd tussen „heren“ en 
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Nicht nur die Berufung der Pfarrer, ihr Einkommenserwerb und die 
Dauer ihrer Amtszeit in einer Gemeinde unterlagen um 1850 der Kri- 
tik, auch ihr Zeitaufwand blieb nicht aus der Schußlinie. Äußerungen 
als „Lauheit ... auf unserer Seite“ und „träge Evangeliumsprediger“ wei- 
sen darauf hin. Die veränderten politischen Verhältnisse hatten inner- 
halb kaum eines halben Jahrhunderts zu eingreifenden Änderungen im 
Paradigma des Pfarramts geführt. Der Groninger Landpfarrer hatte alle 
weltlichen Funktionen verloren; stattdessen wurden ihm neue Aufgaben 
anvertraut, vor allem auf dem Gebiet der pastoralen Arbeit zugunsten 
Einzelner. Kurz gesagt: der ehemalige Beamte war nahezu ausschließlich 
Seelsorger geworden.” 

Weil es vor 1808 außerhalb der Städte Groningen und Appingedam 
keine zivilen Gemeinden gab, war das reformierte Kirchspiel jahrhunder- 
telang mit zivilen Funktionen belastet gewesen. So fungierten die Pfarrer 
im Oldambt, Westerwolde und Wedde bis 1798 als Notare; in einem Teil 
des Hoogelands übten sie bis 1815 die amtliche Inspektion der Fußpfade 
und die Eichung der Maße und Gewichte aus. Darum war es auch nicht 
fremd, dass sich unter den 41 Bürgern, die 1795 in den Provinzialstaaten 
die Ommelande repräsentierten, neben 32 Bauern und einem Jurist auch 
acht reformierte Pfarrer befanden: sechs amtierende und zwei, die ihr 
Pfarramt niedergelegt hatten. Zu den sechs, denen es gelang, das Pfarr- 
amt mit dem Repräsentantenamt zu kombinieren, gehörte unter anderen 
der schon genannte Winter von Zuidhorn.? Einige Pfarrer, die vor der 
Revolution in den Kirchspielen behórdliche Aufgaben innehatten, hatten 


boeren om de predikantsberoeping in 't Zandt’, Groningse volksalmanak (1960), 98-114; 
(1970), 105-125. 

“7 Dass der Groninger Pfarrer vor 1795 eng an die provinziale Behörde gebunden war, 
erweist sich auch aus dem Eid, den ein neubestellter Pfarrer gemäß der Ommelander Kir- 
chenordnung von 1595, Art. 15, der Obrigkeit leisten musste. Er schwor u.a.: „den Hee- 
ren, en Overicheyt deser Landtschap hare nudt unde beste, nae myn beste vermoghen toe 
suecken, und toe verdedighen"; bei C. Hooijer, Oude kerkordeningen der Nederlandsche 
hervormde gemeenten (1563-1638) (...) (Zaltbommel, 1865), S. 362-374, bes. S. 366. 

^5 Auch in den Provinzen Drenthe und Overijssel gab es zur Zeit der Republik auf dem 
Land keine lokalen zivilen Behórden; W.J. Formsma u.a., Hg., Historie van Groningen: 
Stad en Land (Groningen, 1981), S. 282-285, 436-437, 443-445; bes. S.J. Fockema 
Andreae, ,De archieven in de provincie Groningen, in De archieven van de Nederlandse 
Hervormde Kerk in korte overzichten (...), hg.v. Commissie voor de archieven van 
de Nederlandse Hervormde Kerk, 2 Bde. (Leiden, 1960-1974), I: 111-158, bes. 113; 
Archivinventar (Einleitung) ,Notarissen te Appingedam (...) 1811-19255 GrA 85. 

^ P, Brood, P. Nieuwland, L. Zoodsma, Hg., Homines novi. De eerste volksvertegen- 
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diese 1795 niedergelegt. Andere Kollegen übernahmen ihre Aufgaben, 
mit der Konsequenz, dass sie im Namen der zentralen batavischen und 
später französischen Behörde Steuern und andere unangenehme Maß- 
nahmen auferlegen mussten.” Die 1851 von B.J. Riedel geäußerte War- 
nung, die Beziehung zwischen Pfarrer und Politik nicht wieder zu eng 
werden zu lassen, bezog sich auf die Tatsache, dass Kollegen dadurch 
in der Vergangenheit gerade an geistlichem Einfluss verloren hatten und 
war also nicht aus der Luft gegriffen. 

Der offizielle Übergang von Beamtem zum Seelsorger erfolgte auch für 
die Groninger Pfarrer, nachdem die reformierte Synode 1825 zum ersten 
Mal genau festlegte, was „pastorale Arbeit in der Gemeinde“ beinhaltete. 
Der Pfarrer musste unter anderem „regelmäßig und gehörig Hausbesu- 
che ablegen, um die Gemeinde zum Beiwohnen des öffentlichen Got- 
tesdienstes und der Katechese, wie auch zur Feier des Heiligen Abend- 
mahls, und was weiter dienen kann, um die Gläubigkeit und guten Sit- 
ten zu fördern, anzuregen“. Weiter war er verpflichtet „um, wenn er 
gerufen wird, ... Kranke zu besuchen, und diese Besuche so oft wie 
nötig zu wiederholen“! Mit diesen Bestimmungen füllte die Synode eine 
Lücke, die entstanden war, nachdem die alte, 1699 zuletzt herausgege- 
bene Groninger Kirchenordnung—in welcher es sich übrigens in erster 
Linie um einen formellen, dem Abendmahl vorausgehenden Hausbe- 
such handelte?—1816 außer Kraft gesetzt worden war. Ebenso wie bei 
der Katechese dauerte es danach die nótige Zeit, ehe der ,alte Schlen- 
drian" an Kraft eingebüßt hatte,? aber es war geschehen. 1848 konnte 
Van Herwerden in einem Vortrag im Predigerverein konstatieren: „Der 
Hausbesuch ist wieder aufgegriffen, wo er ganz unterlassen war. Der 
Krankenbesuch wurde immer mehr in Ehren gehalten" Die Afscheiding 
hatte bei dieser Entwicklung kräftig mitgeholfen. Der orthodoxe Pfarrer 


woordigers van 1795 (Amsterdam, 1993), S. 68 und s.v. G.J.G. Bacot, J. Dekens, E. Ducellié, 
E. de Graave, H.W. Hemmes, B.W. Hoffman, A.J. Muntinghe, J.E. Winter. 

°° H.A. Kamphuis, Stad en Lande tijdens de Bataafse Republiek. (...) (Assen, 2005), 
S. 78-80. 

al Reglement op de zamenstelling en werkzaamheden der Kerkeraden, Art. 22-23; bei 
Hooijer, Kerkelijke wetten (wie Anm. 28), S. 111-112. 

52 Christlicke und schriftmetige kercken ordenungh (...), Artt. 26, 31; bei Hooijer, Oude 
kerkordeningen (wie Anm. 47), S. 367-368. 

>> Wer Presbyterialprotokolle (u.a. von Delfzijl, Farmsum und Uitwierde) aus den 
Jahren 1825-1835 nachliest, sieht, dass der Hausbesuch (soweit diesem nachzugehen ist) 
auf den Rundgang zur Gelegenheit der Abendmahlsfeier beschränkt blieb. 

* C.H. van Herwerden C.Hz., ‚De evangelieprediking in hare verhouding tot de 
overige deelen der bediening, Godgeleerde Bijdragen (1848), 860-882, bes. 867. 
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N. Westendorp— der in der begüterten Pfarrei Losdorp mit ihren 150 
Seelen nahezu eine Sinekure hatte und deshalb seine Zeit mit seinem 
Schulaufseheramt und Publikationen auf archáologischem und histori- 
schem Gebiet füllen konnte—konnte 1835 Groen van Prinsterer noch 
distanziert von der Gründung einer ,abgetrennten' Gemeinde in Uithui- 
zermeeden berichten und hieran zufügen: ,,De Kock[!] rennt von Zeit zu 
Zeit herum .... Weder er aber, noch jemand anderes, wird mir in dieser 
Hinsicht zur Last“ Noch kein Jahr danach aber hatte De Cock in zwei 
nahegelegenen Dórfern eine Gemeinde gegründet. Daher war die Stim- 
mung unter den Groninger Pfarrern 1851 ganz anders und wurden jetzt 
„Lauheit“ und „Trägheit“ in der Amtsbedienung, besonders auch beim 
Hausbesuch, bemängelt.” Auch die Tatsache, dass in den Veenkolonien 
neue Gemeinden gegründet waren und Roodeschool mit etwa 800 See- 
len 1846 von Uithuizermeeden abgespalten wurde, wodurch das Arbeits- 
gebiet des alten Damsté kleiner wurde, zeigt an, dass man die Seelsorge 
ernst zu nehmen begann. 


VON TRAUUNG ZU KIRCHLICHER EINSEGNUNG 


Die „Abtakelung“ des Groninger reformierten Pfarrers als zivilem Beam- 
ten hatte einst angefangen bei der Trauung. In November 1796 verfügte 
der Stadtmagistrat, dass Eheschließungen künftig im Rathaus stattfin- 
den sollten. In den Ommelanden nahm die Einführung der Ziviltrau- 
ung wegen fehlender Gemeindeverwaltungen mehr Zeit in Anspruch. 
Obwohl die französischen Gesetze seit März 1811 in Kraft gesetzt waren 
und damit auch der Personenstand entstanden—jeder Pfarrer sollte die 
Tauf- und Heiratsbücher beim Maire abliefern—, wurde kurz danach 
zu Nieuweschans doch noch eine Trauung vom Pfarrer vollzogen; spá- 
ter wurde diese vom offiziellen Standesbeamten wiederholt. Die neue 


55 N. Westendorp an G. Groen van Prinsterer, 18 Sept. 1835, in J.L. van Essen, Hg., 
Briefwisseling G. Groen van Prinsterer V (s-Gravenhage, 1980), S. 67. Zwei Dörfer: Spijk 
und Godlinze. 

?6 1851 wurde die reformierte Synode zum ersten Mal[!] seit 1816 mit einer Klage (aus 
Zwolle) über das unangemessene Ablegen des Hausbesuchs einiger Pfarrer konfrontiert; 
Hand. Syn. Herv. Kerk (wie Anm. 7) 1851, S. 31. 

57 Angaben über Groningen und die dort vor 1796 geltenden Sonderregelungen für 
Mennoniten, Lutheraner, Katholiken und Juden bei A. Pathuis, E.J. Werkman, Beschrij- 
ving van de doop-, trouw- en begraafboeken, enz. in de provincies Groningen en Drente, 
dagtekenende van vóór de invoering van de Burgerlijke Stand (s-Gravenhage, 1953), S. 9, 
11; A.H. Huussen, De codificatie van het Nederlandse huwelijksrecht, 1795-1838 (...), 
(Amsterdam, [1975]), S. 265-267. 
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Gesetzgebung griff tief in schon lange bestehendes Brauchtum ein. Eine 
separate kirchliche Einsegnung der geschlossenen und damit schon re- 
gistrierten Ehe wurde fortan von den meisten Brautleuten als überflüssig 
angesehen. In diesem Fall aber legten die ,Kirchlicher nicht die Hände 
in den Schoß, sondern setzten eine Gegenoffensive ein. 

Das Presbyterium der reformierten Gemeinde der Stadt Groningen, 
das als erstes mit dem Problem konfrontiert wurde, entschloss sich zur 
Ausfertigung eines neuen Formulars, das bei den neuen Verhältnis- 
sen anschließen würde. Das Anfang 1813 publizierte Formular stellte 
eine tief greifende Überarbeitung des früheren Formulars dar, das im 
sechzehnten Jahrhundert Petrus Dathenus aus der Kurpfalz mitgebracht 
hatte. Das alte Formular wurde stark verkürzt, anstößige Wörter wur- 
den ersetzt und die Stellung der Frau innerhalb der Ehe wurde der des 
Mannes stärker angeglichen. Außerdem war ein Absatz über gemein- 
same Pflichten eingefügt. Darin begegnete unter anderem dieser Satz- 
teil: „In Ihrem Haushalt sollen Sie die Bibel fleißig gebrauchen, und kein 
Mittel versäumen, um mit den Ihrigen edler und besser zu werden“. Das 
Ganze wurde eingeleitet mit den Worten: „Sie haben Ihre Ehe vor dem 
Standesbeamten vollzogen, und ... wünschen, dass wir Ihre vollzogene 
Ehe jetzt auch kirchlich einsegnen mögen“. Die den Eheleute zu stellen 
Fragen wurden dementsprechend angepasst.°® 

Die erste Synode der Reformierten Kirche versandte 1816 aus Anlass 
eines Antrags des Classikaal Bestuur Winschoten ein Rundschreiben, 
in welchem der hohe Wert einer kirchlichen Einsegnung betont wurde. 
Namentlich die Pfarrer sollten sich dafür einsetzen, das verlorene Ter- 
rain zurück zu gewinnen. Über den Gebrauch eines bestimmten Formu- 
lars äußerte die Synode sich nicht; alles war erlaubt unter der Bedingung, 
dass man die Einsegnung ,stattlich und wirksam" durchführen sollte. 
Obwohl die Synode in den folgenden Jahren bei verschiedenen Gelegen- 
heiten nochmals den Wert der Einsegnung unterstrich und beim Staat 
einen Gebührenerlass (für den Trauschein, den Eheleute dem Pfarrer 
vorlegen sollten, bevor er zur Einsegnung übergehen konnte) zu errei- 
chen versuchte, äußerte sie sich auch dann niemals über irgendein For- 
mular.? Dem Formular von 1813 wurde auf diese Weise der Weg geeb- 


58 Formulier van kerkelijke inzegening van een wettig voltrokken huwelijk, gearresteerd 
bij besluit van den Grooten Kerkenraad der Nederduitsche Hervormde Gemeente van 
Groningen op den 6den Januarij 1813 (Groningen, 1813), S. 3-6. 

°° Text des Rundschreibens bei Hooijer, Kerkelijke wetten (wie Anm. 28), S. 369-370. 
Eine Übersicht über das synodale Handeln diesbezüglich in Hand. Syn. Herv. Kerk (wie 
Anm. 7) 1848, S. 62-63. 
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net. Als „Groninger Formular“ wurde es, unter anderem dank einer Emp- 
fehlung des einflussreichen Utrechter Theologieprofessors J. Heringa Ez. 
von 1819, nicht nur in den Ommelanden, sondern zum Beispiel auch in 
der Stadt Utrecht übernommen. 1820 erschien eine zweite Ausgabe. 

Vor allem die Tatsache, dass, wie im Bericht von 1851 unterstrichen 
wurde, noch immer nur wenige eine kirchliche Einsegnung verlangten, 
wird dazu geführt haben, dass Hofstede de Groot einen neuen Formular- 
text konzipierte. Dieses Formular wurde 1850 als Teil eines anonym her- 
ausgegebenen Bandes liturgischer Probetexte veróffentlicht. Der expli- 
zite Hinweis auf ,den Standesbeamten" zu Beginn des Formulars von 
1813 war jetzt gestrichen. Das Geben der „rechten Hand zur Treue“ 
vor dem Segen—eine Gebärde, die ganz berechtigt war als die Pfarrer 
noch echte Trauungen verrichteten, aber auch danach noch beibehal- 
ten wurde—hatte De Groot aufrechterhalten. Ganz in Übereinstimmung 
mit der Groninger Theologie wurden die Eheleute auf die Worte Jesu 
Christi über die Ehescheidung und auf sein Handeln wáhrend der Hoch- 
zeit zu Kana hingewiesen. Ihre gemeinsamen Pflichten wurden unter 
anderem auf folgende Weise in Worte gefasst: „gemeinsam Armen hel- 
fen, Trauernde trósten. Mit ihren Hausgenossen sollen Sie die Bibel täg- 
lich gebrauchen"?! 


DER KIRCHENRUF 


Wo die Pfarrer bei der Trauung etwas Einfluss zurück zu gewinnen ver- 
suchten, da ließen sie zugleich andere Traditionen, wie den Kirchenruf, 
gerne hinter sich. Wegen der langer andauernden Verflechtung kirch- 
licher und ziviler Verwaltung—und nicht wegen eines hohen Prozent- 
satzes an Analphabeten®—, bestand dieser auf dem Groninger Lande 
lange Zeit. Eine Verfügung von 1798, um diese Institution durch von 
den Schatzhebern der Kirchspiele vorgelesene Bekanntmachungen zu 
ersetzen, hatte wenig genützt.® 1816 hatte Groningen diesen Brauch, 
mit dem die Landpfarrer ófters etwas nebenbei verdienten, in der refor- 


60 Kerkelijke raadvrager en raadgever I.1 (Utrecht, 1819), S. 36-37; J. Heringa Ez. an 
K. Heringa, 3 Dez. 1833; Archief Heringa, 254b; Utrechts Archief 378. 

61 [P. Hofstede de Groot,] Proeve eener herziening der meest gebruikelijke formulieren 
der Nederlandsche Hervormde Kerk (Groningen, 1850), S. 200-204. 

€ Das Analphabetismus in der Provinz Groningen war, namentlich bei den Jugendli- 
chen, relativ gering; Van Zanden, Rapporten uit 1851 (wie Anm. 25), S. 41. 

& Gron. Plakkaatboek (wie Anm. 28), No. 774. Schatzheber (in der Groninger Sprache: 
Schatbeurder): Steuereinnehmer. 
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mierten Synode zur Sprache gebracht. Diese hatte daraufhin 1817 ver- 
fügt, dass die Abkündigungen nicht lánger von der Kanzel herab, son- 
dern nur noch vom Küster vorgelesen werden sollten. Der Provinzial- 
ausschuss Groningens hatte in diesem Jahr außerdem bestimmt, dass 
die Abkündigungen amtlicher Angelegenheiten fortan nur am Ende des 
Gottesdienstes geschehen sollten; Bekanntmachungen privater Angele- 
genheiten wie Versteigerungen wurden sogar ganz verboten.™ Es war 
alles umsonst. Pareau hatte 1837 die Synode vergeblich um diesbezüg- 
liche Maßnahmen gebeten. Die Synodalkommission, die seine Frage 
behandelte, fragte sich, auf welche Weise anders die Nachrichtenüber- 
mittlung auf dem Lande zu geschehen hätte. Außerdem: nicht der Punkt 
selbst, sondern der Zeitpunkt—gleich nach „den gerade empfangenen 
religiósen Eindrücken"—machte die ganze Angelegenheit so unerbau- 
lich. Abkündigung an einem anderen Ort—in der Herberge—würde 
doch bedeuten, dass man (sozusagen) das Pferd gerade hinter dem 
Wagen anspannte. 1841 hatte sich die Synode nach einer neuen Klage 
aus Groningen an den protestantischen Kultusminister gewandt. Dieser 
gab an, das Phánomen begegne noch immer in einem Gebiet, das von 
Groningen bis einschliefilich der Provinz Gelderland reiche. Groningen 
übertreffe aber alles. Der Minister jedoch vermochte wenig auszurich- 
ten, da der Groninger Gouverneur nicht bereit war, den Abkündigun- 
gen über die nationale Miliz, die Bürgerwehr, die Inspektion von Wegen 
und Wasserläufen ein Ende zu machen. Die Synodalkommission, die die 
ministerielle Antwort behandelte, urteilte viel schärfer als ihre Vorgänger 
von 1837: dieser Brauch bedeute, dass „das Haus des Herrn ... zu einem 
Hilfsamt des lokalen Behórdenapparats herabgewürdigt [würde]“. Eine 
weitere Korrespondenz über die heikle Angelegenheit führte zu nichts. 
1847 schließlich hatte die Synode den Mut aufgegeben. Danach wurde 
der Kirchenruf niemals wieder in der Synode besprochen. 
Wahrscheinlich starb der Brauch in Groningen aus, nachdem der 
betreffende konservative Gouverneur, W.E.L. Baron Rengers, am 1. Sep- 
tember 1850 von Thorbecke seinen Abschied bekommen hatte. Der 
widerspenstige Baron wurde von einer Person ersetzt, die eher dazu 


64 Hand. Syn. Herv. Kerk (wie Anm. 7) 1816, 14, 30, 32; 1817, 56, 58, 77, 84. Die 
Verfügung des Provinzialausschusses bei Sleebe, Fatsoen (wie Anm. 26), S. 169. 

55 Im Niederländischen: dass „het Huis des Heeren ... vernederd [werd] tot een 
hulpbureau van plaatselijke Politie of Regering“; Hand. Syn. Herv. Kerk (wie Anm. 7) 1837, 
S. 20, 121-123; 1841, S. 90-91; 1842, S. 159, 166-172, bes. S. 172; 1847, S. 161. 
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geneigt war, in der „lästigen Provinz“ die liberale Politik durchzusetzen.© 
Das Aufheben, das die Groninger Pfarrer 1851 in ihrem Berufsverein von 
dem Kirchenruf machten, war im nachhinein betrachtet überflüssig. 


DIE WIRKUNG DES BERICHTS 


Obwohl der Bericht von 1851 und die Diskussionen darüber auf den ers- 
ten Blick wenig konkrete Ergebnisse gebracht zu haben scheinen, zeigt 
sich bei náherem Hinsehen, dass sie ganz sicher Folgen gehabt haben. 
Viele der besprochenen Themen und Vorschläge haben mehr als ein 
Dezennium lang die Vortráge, Überlegungen und Diskussionen der Ver- 
einsmitglieder bestimmt." Dabei handelte es sich um Angelegenheiten 
wie pastorale Eignungsforderung, Stärkung der kirchlichen Armenfür- 
sorge, Erneuerung und Ausdehnung kirchlicher Rituale zum Zwecke 
einer besseren Darstellung bestimmter geistlicher Werte, bis hin sogar 
zur Amtskleidung des modernen Pastors.°® Ich führe dazu eine Anzahl 
von Beispielen an und wähle dabei vor allem Punkte, die auch außerhalb 
der Provinz bekannt wurden. 


W. MUURLING, PRACTISCHE GODGELEERDHEID 


Das Symbol schlechthin für die angestrebte Eignungsfórderung ist 
Muurlings Practische godgeleerdheid gewesen, ein Handbuch, mit wel- 
chem dieser Professor in den Niederlanden das Fundament einer wissen- 
schaftlichen Pflege der Praktischen Theologie legte und damit zugleich 
die Professionalisierung des Pfarramts vorantrieb. Das Werk erschien 
zwischen Ende 1851 und Frühjahr 1857; 1860 folgte eine verbesserte 
Ausgabe. Das Buch, in welchem nicht die Gemeinde, sondern der „Evan- 
geliumsprediger“ (im Original: Evangeliedienaar) im Mittelpunkt stand, 
fand schnell Anerkennung auch vonseiten derer, die keine Vertreter der 
Groninger Richtung waren.? Wer das Handbuch aufmerksam durch- 


96 Thorbecke an Willem III., 28 dec. 1852; G.J. Hooykaas, FJ.P. Santegoets, Hg., De 
briefwisseling van J.F. Thorbecke V (Den Haag, 1996), S. 436, vgl. S. 276. 

$7 Nach 1861 fingen auch andere Angelegenheiten wie z.B. die Moderne Theologie 
und deren Bekämpfung an, eine Rolle zu spielen. 

68 Wie im Jahr 1851 blieben auch später Punkte wie Pfarrergehälter, Pfarrerpensionen 
und der Einfluss der Kollatoren außerhalb der Besprechungen. 

© Practische godgeleerdheid, of beschouwing van de evangeliebediening voornamelijk in 
de Nederlandsche Hervormde Kerk. Een handboek bij de academische lessen I, IL.1, IL.2 
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geht, sieht, wie sehr es in der Groninger Praxis verwurzelt ist. Nicht nur 
wird immer wieder auf Beitráge in Waarheid in Liefde verwiesen, son- 
dern es werden auch viele Themen behandelt, die im Bericht von 1851 
zur Sprache gekommen waren. So betont Muurling die Bedeutung guter 
Seelsorge ,,wegen des Verlangens der Gemeinde selbst; wegen der Unru- 
hen und Einflüsse nicht nur des rómischen Katholizismus, sondern auch 
des Separatismus und Orthodoxismus; wegen der Situation der Neder- 
landsche Hervormde Kerk, die sich seit den letzten Jahren in einem Pro- 
zess der Entwicklung und des Übergangs zu einer neuen Epoche ihrer 
Existenz befindet“. Er bedauert es offen, dass die Seelsorge zu Beginn des 
neunzehnten Jahrhunderts unter anderem wegen ,Laxheit der kirchli- 
chen Bestimmungen" vernachlässigt worden war und verweist in die- 
sem Zusammenhang unter anderem auf die alte reformierte Kirchenord- 
nung von Stadt und Ommelande, in welcher eine Hausvisitation vor dem 
vierteljährlich stattfindenden Abendmahl verpflichtend vorgeschrieben 
wurde. Einmal, und in der zweiten Ausgabe sogar mehrmals, wird auf 
die (lediglich unter den Mitgliedern verbreitete) gedruckten Protokolle 
des Predigervereins verwiesen. ’® 


EINE KIRCHLICHE ARMENORDNUNG 


Ein Ausschnitt aus dem im Juni 1851 vorgelegten Bericht geriet nur 
wenige Monate danach in den Brennpunkt des óffentlichen Interesses: 
die Vollziehung der Armenfürsorge. In Groningen war diese Sache ein 
heikler Punkt. In einer 1827 eingeführten provinzialen Ordnung war 
die kirchliche Armenpflege zugunsten ziviler Armenvorstánde zurück- 
gewiesen worden. Die Erfahrungen mit diesen Instanzen waren aber der- 
mañen schlecht gewesen, dass schon 1832 eine neue Ordnung erlassen 
worden war, gemäß derer die reformierten Diakonien in den Omme- 
landen—zwar mit finanzieller Unterstützung der zivilen Behórden, aber 
im Übrigen dem früheren Kirchspielsystem ähnlich—zugleich als allge- 


(Groningen, 1851, 1854, 1857; 71860). Chr. Sepp war der Meinung: ,Nach Muurlings 
Arbeit kann die Feder anderer ruhen“; Proeve eener pragmatische geschiedenis der theolo- 
gie in Nederland, van 1787 tot 1858, 3. Aufl. (Leiden, 1869), S. 509. Eine moderne Beur- 
teilung bei G. Heitink, ‚De gevolgen van 1848 voor de predikanten, in Schutte, Vree, Om 
de toekomst (wie Anm. 4), S. 64-80. 

70 Pract. Godgel. (wie Anm. 69) II.2, bes. S. 18, 29-30, 40-43, 81; Pract. Godgel.^ 
S. 457, 464-4661, 415, 419, 504. 
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meine Armenvorstände fungierten.”! Daher die Klage im Bericht über 
„die Vermengung der kirchlichen und bürgerlichen Armenpflege* Da 
die Presbyterien gemaf einer 1844 von der Reformierten Synode ange- 
nommenen, aber nie aufgrund eines Kóniglichen Beschlusses sanktio- 
nierten Satzung für die Diakonieverwaltung deren korrekte Einhaltung 
überwachen sollten, hatte der Pfarrer indirekt ständig mit diakonalen 
Angelegenheiten zu tun.” 

Dass die Satzung von 1844 nicht offiziell sanktioniert wurde, war eine 
Folge der Tatsache, dass eine nationale Armenordnung schon seit 1796 
ausstand: das neue Verháltnis zwischen Kirche und Staat war in diesem 
Punkt noch nicht gut geregelt.” Thorbecke versuchte, dieses Problem 
zu beseitigen. Am 10. September 1851 bracht er in der Zweiten Kam- 
mer einen Entwurf zur Armenordnung ein, gemäß welchem die kirchli- 
che sowie die private Armenfürsorge unter Staatsaufsicht gestellt wer- 
den sollten. Am 4. November 1851 beraumte der Predigerverein eine 
außerordentliche Versammlung an, in welcher die 43 Anwesenden unter 
der Leitung Van Herwerdens, der eine geharnischte Broschüre über den 
Entwurf hatte erscheinen lassen, gegen die „verderbliche“ Tendenz des 
Gesetzentwurfs heftig vom Leder zogen. Sowohl Predigervereine als auch 
Presbyterien und Gemeindeglieder sollten alles daran setzen, die dro- 
hende Gefahr abzuwenden. Die Aktionen hatten tatsáchlich Erfolg, unter 
anderem dank der Predigervereine, die sich auf den Standpunkt stellten, 
die Kirchengemeinden seien die einzigen Eigentümer der Diakoniekas- 
sen.”4 

Thorbecke sah sich gezwungen, seinen Entwurf zurück zu nehmen. 
Auch ein mehr gemäßigter Entwurf vom Februar 1853 erreichte das 
Ziel nicht, da das von Thorbecke geleitete Kabinett wegen der sogenann- 
ten , Aprilbewegung" kurz danach geschlossen zurückgetreten war. Die 


7! Fockema Andreae, ,Archieven Groningen (wie Anm. 48), S. 113, 118-119. Für 
die Jahre 1827-1832 und die späteren „traurigen Erinnerungen“ an diese Periode siehe: 
H.M. Mensonides, ‚Openbare armenzorg in de stad Groningen gedurende de negen- 
tiende eeuw‘ Groningsche Volksalmanak (1943), 85-109, bes. 88. 

72 Das Algemeen Reglement op de Diakonie-administratie bei Hooijer, Kerkelijke wetten 
(wie Anm. 28), S. 115-121. 

73 Die Regelung von 1818 bezüglich des Unterstützungsdomizils war eigentlich eine 
Behelfsmaßnahme. 

7^ Verslag dertien verg. GPV (wie Anm. 5), S. 61-62; Verslag 14° verg. GPV (wie Anm. 
5), S. 5. C.H. van Herwerden C.Hz., De kerkelijke en bijzondere instellingen van weldadig- 
heid tegen de voorgedragene Armwet verdedigd (Groningen, 1851). Die Sammlung am 4. 
Nov. 1851, die in dem gedruckten Verslag dertien verg. GPV sehr gedrängt wiedergegeben 
wird, und die Aktionen der verschiedenen Vereine verdienen eine nähere Untersuchung. 
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Bewegung kam in Gang, nachdem bekannt geworden war, dass Rom 
in den Niederlanden die kirchliche Hierarchie wiederherstellen würde. 
Viele Protestanten rechneten es Thorbecke negativ an, dass er Rom durch 
seine Gesetzgebung dafür Raum gegeben hatte. Das reformierte Utrecht 
nahm die Initiative für eine nationale Aktion. Groningen als Provinz 
befolgte diese nur träge; dort ging die Aktion außerdem nicht von den 
reformierten Gemeinden aus, sondern von den Studenten in der Stadt 
und von der ,abgetrennten Gemeinde ebenda. Kurz danach spielte der 
Groninger Predigerverein eine Rolle bei den Wahlen für die Zweite Kam- 
mer vom 17. Mai, die dem Sturz des vorigen Kabinetts folgten. Durch 
eine geheime Aktion, die am 10. Mai 1853 in einer geschlossenen Ver- 
sammlung vorbereitet wurde, hatten die reformierten Mitglieder—die 
mennonitische hielten sich davon fern— versucht, die Stimmabgaben so 
zu beeinflussen, dass statt der vier Groninger Liberalen Konservative 
gewahlt würden. Obwohl es den Pfarrern nicht gelang, die liberale Hege- 
monie in Stadt und Ommelanden zu durchbrechen, bekamen sie doch, 
was sie wollten: ein konservatives Kabinett. 

Dank dieses neuen Kabinetts konnte am 28. Juni 1854 die erste natio- 
nale Armenordnung erlassen werden. Die neue Ordnung war noch ,kir- 
chenfreundlicher* als die Groninger Ordnung von 1832. Jede Kirchenge- 
sellschaft pflegte fortan ihre eigenen Armen; Staatsarmenpflege erfolgte 
„lediglich bei absoluter Unvermeidlichkeit“ (Art. 21). Das Amalgam aus 
der Ära des Ancien Regime war jetzt auch bei der Armenfürsorge in klar 
unterschiedene Elemente zerlegt worden. Anders als bei der Trauung 
hatten die Kirchen jedoch in diesem Fall die Armenpflege in der Hand 
behalten und sogar mehr als das: ihre Hände waren weniger gebunden 
als früher. Wie im Bericht von 1851 angedeutet wurde, konnten Dia- 
kone jetzt vollauf ihren „sittlichen Einfluss“ geltend machen. Dadurch 
war eine völlig neue Situation geschaffen, die letztendlich bis zur Erlas- 
sung des Allgemeinen Sozialhilfegesetzes 1965 fortdauern würde.” Die 
Reformierte Synode nahm ihre Chance sogleich wahr. Noch wáhrend der 
Sommersitzung von 1854 wurden in der diakonalen Verwaltungssatzung 
von 1844 die nötigen Veränderungen angebracht. Als der Satzungsent- 
wurf von 1854, zu dessen Verwirklichung Muurling als synodaler Berater 


7^ J. Vree, ‚Groninger godgeleerden en predikanten in beweging: politiek en propa- 
ganda; in Staf en storm. Het herstel van de bisschoppelijke hiérarchie in Nederland in 1853: 
actie en reactie, hg. v. J. Vis, W. Janse (Hilversum, 2002), S. 131-165, bes. S. 133, 148-151; 
J. Spaans, ,Kerkelijke en publieke armzorg voor en na de scheiding van kerk en staat’, in 
De Bruijn u.a., Geen heersende kerk (wie Anm. 17), S. 127-144, bes. S. 141. 
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das Seine beigetragen hatte, zwei Jahre spáter genehmigt wurde, stand die 
Reformierte Kirche diesbezüglich an der Schwelle zu einer neuen Epo- 
che. Muurling konnte es nicht unterlassen, in dem 1857 erscheinenden 
letzten Band seiner Practische godgeleerdheid darauf hinzuweisen." 


DER TALAR 


Auch auf andere Weise wurde deutlich, dass die Synode von 1854 die Zei- 
chen der Zeit zu verstehen versuchte. Zum ersten Mal seit 1816 wurde fiir 
die feierliche Eröffnungszeremonie der neuen Sitzung nicht länger die 
überholte, noch aus dem achtzehnten Jahrhundert stammende Kombi- 
nation von kurzem, ármellosem Rückenmantel und Beffchen, mit dazu- 
gehóriger Kniebundhose und Dreispitz, vorgeschrieben. Dieser Traditi- 
onsbruch war kein Einzelfall. Die Synode fasste nämlich auch ein Rund- 
schreiben ab, in welchem Pfarrern geraten wurde, wáhrend des Gottes- 
dienstes statt ,, Mantel und Beffchen" einen Talar zu tragen, ein Gewand, 
das zuvor als robe de Calvin nur bei den wallonischen Reformierten in 
Schwang gewesen war und in den vierziger Jahren bei den Lutheranern 
und Remonstranten Usus wurde. Als erster Beweggrund für die Durch- 
setzung dieses Gewandes jetzt auch bei der viel größeren Gruppe nieder- 
lándischer reformierter Pfarrer diente—übrigens ohne Quellenangabe— 
ein Zitat aus dem gerade erschienenen zweiten Band der Practische god- 
geleerdheid: ,die feierliche Handlung [des Gottesdienstes] soll auch in 
einem feierlichen Gewand ausgeführt werden". Als zweiter Grund diente 
das Gesetz über die Kirchengesellschaften, mit dem das 1853 angetre- 
tene konservative Kabinett noch im selben Jahr den Antipapismus zu 
beschwichtigen versucht hatte. Gemäß diesem Gesetz war es den Geistli- 
chen nàmlich nicht gestattet, Amtskleidung in der Óffentlichkeit zu tra- 
gen: „Mantel und Beffchen“ könnten dazu gerechnet werden. Das wich- 
tigste Motiv war aber das erstgenannte. Das erweist sich auch aus der Tat- 
sache, dass Groninger und Utrechter Theologiestudenten die Frage der 
Amtskleidung schon 1851 bei der Synode anhángig gemacht hatten. Eine 
von Hofstede de Groot geleitete Synodalkommission hatte darauf ein für 
den Talar positives Gutachten abgegeben, aber zugleich davor gewarnt, 
dass eine synodale Empfehlung fehlschlagen kónnte. Man kónnte es bes- 
ser ,der Zeit [überlassen], die Prediger des Evangeliums an diese bes- 


76 Hand. Syn. Herv. Kerk (wie Anm. 7) 1854, S. 256, 259-262, 272-273, 283, 297-302; 
Pract. godgel. (wie Anm. 69) IL2, S. 137. 
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sere Kleidung langsam ... zu gewöhnen“. 1854 aber entschloss sich eine 
kleine Mehrheit in der Synode dafür durchzugreifen: der reformierte 
Prediger sollte sich in seiner Tracht nicht nur von den oft weniger gebil- 
deten ,abgetrennten’ Kollegen unterscheiden, von denen viele die alte 
Tracht bevorzugten, sondern auch von den katholischen Geistlichen. 

Obwohl das synodale Rundschreiben den Groninger Pfarrern auf den 
ersten Blick eine auserlesene Chance bot, auch durch Kleidungswechsel 
das Image des Pfarrer-Bauers, der gegen Vergütung allerlei óffentliche 
Dienste verrichtete, zu korrigieren, reagierten die Mitglieder des Predi- 
gervereins in der Praxis unterschiedlich. Dass die Meinungen in diesem 
Punkt differierten, war schon wáhrend einer ausführlichen Diskussion 
am 27. September 1853, gut zwei Wochen nach dem Erlass des Gesetzes 
die Kirchengesellschaften betreffend, deutlich geworden. Ein Teil der 71 
anwesenden Kollegen war bereit, die alte Kleidung abzulegen, übrigens 
ohne sofort den Talar anzuziehen; andere dagegen wünschten „Mantel 
und Beffchen" wegen des unter ihren Gemeindegliedern herrschenden 
Hangs zum Alten beizubehalten. Auch angesichts dieser Diskussion im 
eigenen Kreise war es nicht verwunderlich, dass Muurling sich danach 
sowohl in den beiden Auflagen seiner Practische godgeleerdheid als auch 
bei der Beschlussfassung der Synode von 1854 allem Drángen zugunsten 
des Talars widersetzte.”” 


EIN NEUES TRAUFORMULAR UND EINE TRAUBIBEL 


Mehr Eintracht zeigte der Verein bei seinem Versuch, die Liturgie derart 
zu gestalten, dass der Inhalt besser zugänglich wurde. Als Amshoff in der 
Septemberversammlung 1857 dem Predigerverein vorschlug, nach dem 
Vorbild von De Groots Proeve von 18507? zusammen die reformierten 
liturgischen Formulare zu überarbeiten, stimmte eine Mehrheit diesem 
Vorschlag sofort zu. Amshoff und Muurling wurden mit der Ausarbei- 
tung belastet. 1858 bot das Gespann insgesamt fünf Probeentwürfe an, 
darunter eine von Muurling abgefafste Skizze für eine Eheeinsegnung. 
Auch in diesem Formular, das im September 1858 von gut sechzig Anwe- 
senden besprochen und genehmigt wurde, war das Geben der rechten 
Hand beibehalten. Hinsichtlich der gemeinsamen Pflichten der Eheleute 


77 Quellenangaben bei M.J. Aalders, De komst van de toga. Een historisch onderzoek 
naar het verdwijnen van mantel en bef en de komst van de toga op de Nederlandse kansels 
1796-1898 (Delft, 2001), bes. S. 83-85, 96-99, 105-112. 

78 Siehe oben, Anm. 61. 
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wurde unter anderem festgelegt: ,Sie nähren ihr geistliches Leben täg- 
lich mit dem Wort Gottes und durch das Gebet. Sie vernachlässigen den 
Hausgottesdienst nicht“ Da Muurling in der zweiten Ausgabe seiner 
Practische Godgeleerdheid auf dieses in die gedruckten Protokolle aufge- 
nommene Formular verwies, kam es zu einer so großen Nachfrage nach 
dem Text, dass der Verein sich September 1861 entschloss, eine Sonder- 
ausgabe zu publizieren. Wie grof$ das Verbreitungsgebiet dieses jüngsten 
Trauformulars letztlich war, ist nicht leicht nachzuvollziehen. Die Tatsa- 
che, dass der Text 1862 den Árger und den Spott von Multatuli (Pseu- 
donym von Eduard Douwes Dekker), einem niederländischen Vorläu- 
fer Friedrich Nietzsches, weckte, zeigt jedenfalls, dass das Formular auch 
weit außerhalb Groningens bekannt geworden ist.*° 

Gleich im Anschluss an die Erwähnung des Formulars verwies Muur- 
ling in seinem Handbuch auf eine andere Neuerung: ,Die Überreichung 
einer Hausbibel bei der Einsegnung, ... wozu uns die Niederländische 
Bibelgesellschaft ... den Weg erleichtert hat, ist eine ... bedeutsame 
Handlung, die ganz dem Wesen der Evangelischen Kirche entspricht". 
Was die Bibelgesellschaft genau getan hatte, brauchte er nicht zu erklären, 
weil die Gesellschaft das 1859 in einem Rundschreiben an die Presbyte- 
rien aller protestantischen Kirchen in den Niederlanden— darunter auch 
die bis dahin noch nicht staatlich anerkannte Christelijke Afgescheiden 
Gereformeerde Kerk—selbst bekannt gemacht hatte. Jede Gemeinde, die 
bei Eheeinsegnungen Bibeln überreichen wollte, konnte diese fortan für 
die Hálfte des Selbstkostenpreises von der Gesellschaft bekommen. Was 
Muurling jedoch unerwáhnt lief, was aber hier gewiss erwahnenswert 
ist, ist die Tatsache, dass diese Aktion auf Anregung des Vorstands der 
Bibelgesellschaftsabteilung Groningen zustande gekommen war. Dass 
dieser Vorstand, zu welchem unter anderen Amshoff, Gerhards, Van Her- 
werden, Hofstede de Groot und Pareau gehórten, sich am 2. Juli 1858 ent- 
schlossen hatte, vom Oktober dieses Jahres an bei jeder Eheeinsegnung 
eine Hausbibel überreichen zu lassen, hängt zweifellos mit der intendier- 
ten Besinnung auf ein neues Trauformular in September zusammen. 

Als der Groninger Vorstand sich für die Überreichung einer Traubibel 
entschied, nahm er eine Tradition auf, die ihren Ursprung im Trauformu- 


7? Verslag 24° verg. GPV, S. 9-23; Verslag 25° verg. GPV, S. 9-21; Verslag 26° verg. GPV 
(alle wie Anm. 5), bes. S. 15-26. 

99 Verslag 33* verg. GPV, (wie Anm. 5) S. 37. Formulier ter huwelijksinzegening (uitgege- 
ven voor rekening van de Predikantenvereeniging) (Groningen, 1861); Multatuli, 
Ideeën No. 279, 280, 318, in Multatuli, Volledige werken II, hg. v. G. Stuiveling (Amster- 
dam, 1951), S. 473-478, 507. 
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lar von 1813 hatte, in dem auf die Bedeutung eines regelmäßigen Bibel- 
gebrauchs hingewiesen wurde. Im vom Predigerverein genehmigten For- 
mular kam hier—im Anschluss an die 1851 besprochenen Punkte— 
noch die explizite Empfehlung des Hausgottesdienstes hinzu. Die landes- 
weite Aktion zugunsten der Traubibel wurde sofort ein großer Erfolg. In 
den Niederlanden entwickelte sich eine breite protestantische—und seit 
den sechziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts auch katholische— 
Tradition, die bis heute fortdauert.?! 


„ALSO KOMMT ALLES AUF UNSERE 
ENTWICKLUNG UND BILDUNG AN“ 


Wenn man bedenkt, was sich zwischen 1796 und 1848 für die Gronin- 
ger Pfarrer, und namentlich für die Dorfpfarrer in den Ommelanden, 
geändert hat, versteht man, warum sie gemäß Van Herwerdens Schluss- 
folgerung von 1850 gehandelt haben: „Also kommt alles auf unsere Ent- 
wicklung und Bildung an; durch Treue in unserem Amt, durch Bieder- 
keit des Charakters, durch gute Sitten und heiligen Eifer für den Herrn 
müssen wir Ansehen und Einfluss erlangen"? Außerhalb des kirchlichen 
Rahmens haben sie, unter anderem dank einer lebendigen Wechselbezie- 
hung zwischen Praxis und namentlich von Muurling stimulierter wissen- 
schaftlicher Besinnung, in ihrem Berufsverein das Pfarramt gleichsam 
von neuem erfunden. 


81 Quellenangaben bei A.A. den Hollander, ‚De bijbel als huwelijksgeschenk. Een 
populaire manier van bijbelverspreiding:1858-1896, Documentatieblad (wie Anm. 38) 
61 (nov. 2004), 44-65. 

82 Siehe oben, S. 380. 
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Schaal 1 : 500900 


Tee gaans. 


Provincie Groningen anno 1866. Übernommen aus: J. Kuyper, 
Gemeente-atlas van Nederland naar officieele bronnen 
bewerkt IX (Groningen), Leeuwarden (H. Suringar) o. J. 


PIETY AND MEDIA 


BEYOND THE PRINTED BOOK. 
THE MEDIA IN REFORMATION HISTORIOGRAPHY 


WILLEM HEIJTING 


Looking back on the past five centuries of our history, we can observe 
major changes taking place in society at both the beginning and the 
end of this period. These two points in time are characterized by, on 
the one hand, technological innovations which boosted the dynamics of 
communication on an unprecedented scale and, on the other, by fun- 
damental shifts in the relationship between religion, Church and soci- 
ety. At the end of the Middle Ages and the beginning of the Modern 
Era, the Reformation coincided with the breakthrough of the printing 
press; in our time we have experienced the emergence of new media, 
accompanied by a complex of changes in the area of Church and reli- 
gion. 

For historians the invention of printing and the Reformation consti- 
tute essential points of reference, and their view of history from 1500 
onwards is to a great extent based on these two events. In other words: the 
enormous impact of these events on history is in this discipline accepted 
as a fixed paradigm. In addition, the cultural significance of the printed 
book, and the individualization of the world view as also reflected by the 
Reformation, represent firmly anchored social values. It seems inconceiv- 
able that we should question this scholarly paradigm and those social 
values, but nevertheless the time has arrived for a reassessment. The pro- 
cesses of change which at present affect us force us to examine the devel- 
opments in printing and religion of half a millennium ago from a new 
perspective, and to reconsider their nature and relevance. In this matter 
it is of particular importance to pay critical attention to the relationship 
between the development of the printing process on the one hand, and 
the religious and social shifts on the other. Can we speak of a causal rela- 
tionship in this respect, in other words, was the printing press the pro- 
pelling force behind the Reformation—indeed, it is often considered the 
most influential force—or should we define this relationship differently, 
or more accurately? 

As far as they concern book history my findings can be found in 
an essay included in my collection of articles published under the title 
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Profijtelijke boekskens.! Its conclusions—as is only proper in a paradigm 
shift—touch upon the very foundations of the discipline. We must start 
by truly discarding the long-upheld point of view of monomedial deter- 
minism, which regards the printed book as the driving force behind cul- 
tural revolutions. Just as today, the printing press by no means occupied 
a position of total dominance in the past centuries. The spoken word, 
visual representations and manuscripts, together with the printing press, 
formed a plurimedial system, a constellation which is not different from 
our current system which also combines a variety of media, functioning 
and interacting side by side. This interaction is not stable, but evolves with 
technological developments. In this respect, media history provides the 
framework for book history. This is not a conclusion which many book 
historians like to support, keen as they are about the autonomous status 
of their discipline. 

Furthermore, I hope to have shown in the essay mentioned above that 
the academic debate should be cleansed of arguments at the normative 
level. In particular, I am thinking of argumentations that aim to defend 
rather than describe book culture, arising from a concern about its future. 
On top of this comes the question of whether historians as a rule do 
not focus too much on the study of written or printed texts and its 
traditions—a humanist legacy that certainly contains positive points we 
need to retain, but that can seriously restrict the historians field of vision. 

It is clear that these conclusions also touch upon the practices of 
church history, and it is to this discipline that I will extend my argu- 
ment. By means of a number of examples I will illustrate in what areas 
church historians need to pay special attention to the use of the various 
media, and how the role of these media should be evaluated in order to 
arrive at a correct view of the historical facts. These examples have been 
partly taken from my previous publications in the field of church history, 
which focus on the role played by the use of printed and, increasingly, 
other media. Paying attention to media other than the manuscript and 
the printed book is anything but a general phenomenon in church histo- 
riography, but in this paper I will of course also refer to publications by 
other authors who are active in this area. However, I will emphasize other 
aspects than those pointed out in the main publications concerning this 


! Willem Heijting, 'Het boek tussen de media. Over kader en grondslagen van boek- 
historisch onderzoek; in idem, Profijtelijke boekskens. Boekcultuur, geloof en gewin. His- 
torische studies (Hilversum, 2007), pp. 314-334; also in Jaarboek voor Nederlandse Boek- 
geschiedenis 14 (2007), 91-110. 
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subject. Two publications stand out from the rest. With his controversial 
book Luthers House of Learning, the American historian Gerald Strauss 
in 1978 sparked offa debate on the effectiveness of Martin Luther's educa- 
tional campaign—which in his view was above all a publicity campaign.? 
Almost three decades later, in 2005, the British historian Andrew Pet- 
tegree, in his excellent book Reformation and the Culture of Persuasion, 
drew attention to the traditional oral and visual media, which, together 
with the newly emerged medium of printing, were used to communi- 
cate the Reformation message to the people.? My emphasis will be on the 
constantly evolving plurimedial system, which at all times determines 
communication, also in the context of religion and Church.^ 


THE CONCEPT OF MEDIA 


First, we need to clearly define the concept of media and what it includes. 
Its association with the contemporary term mass media, which for most 
of us covers only the more recent media, can be misleading. For scholarly 
use, we need a broader definition: media are institutionalized systems 
with a social relevance, in which communication takes place according 
to fixed rules. This definition covers oral media (priests, reciters of epic 
poems, preachers, minstrels, plays), visual media (paintings, statues, 
religious rites), written media (cuneiform script tablets, inscriptions, 
scrolls, codices, letters), printed media (book, newspaper, magazine), 
analogue media (telegraph, photo, telephone, film, radio, television) and 
digital media (the computer, and satellite media such as the Internet and 
e-mail). This listing—in no way complete—already demonstrates that 
at each stage of history, communication takes place via a plurimedial 
system.? In this respect the time in which we live is not unique. 


? Gerald Strauss, Luthers House of Learning. Indoctrination of the Young in the Ger- 
man Reformation (Baltimore, Md., 1978). 

? Andrew Pettegree, Reformation and the Culture of Persuasion (Cambridge, 2005). 

s Interesting, more detailed discussions of sub-aspects also in: Audiovisualität vor 
und nach Gutenberg. Zur Kulturgeschichte der medialen Umbrüche, ed. Horst Wenzel, 
Wilfried Seipel, and Gotthart Wunberg [Schriften des Kunsthistorischen Museums 6] 
(Wien, 2001). 

5 Werner Faulstich, Medienwissenschaft (Paderborn, 2004), esp. p. 11 (definition). 
A practical definition of communication can be found in Marco Mostert's preface, ed., 
Communicatie in de middeleeuwen. Studies over de verschriftelijking van de middeleeuwse 
cultuur [Amsterdamse Historische Reeks, Grote serie 23] (Hilversum, 1995), p. 12: “de 
uitwisseling van bewuste, in symbolen gecodeerde boodschappen” [the exchange of 
conscious messages, coded in symbols]. 
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REACTIONS TO NEW MEDIA 


I will spend a little more time on the opinions, prejudices, expectations, 
and aversions concerning existing and new media in the present and the 
past. This is necessary, since historians, who themselves are active within 
a framework of literacy, have a tendency to consider the use of the related 
media, in particular the printed book, as a hallmark of civilisation and 
a measure of progress. Confronted with the transfer of culture through 
various media, it is not easy for historians to break away from their 
background; they often associate the developments they describe too 
exclusively with the field of literacy. 

However, literacy does not always have to lead to "progress" in all 
areas of culture; it is an instrument that is not necessarily a force in 
the service of civilization. Moreover, the importance of literacy varies 
depending on period, historical context, the specific situation, and, above 
all, the interaction of several media, whether or not they have their roots 
in literacy. Dividing reality into a dualistic model of ‘oral and ‘written’ 
cultures is therefore artificial and forced.’ The same applies, mutatis 
mutandis, to the emerging distinction between book culture and digital 
culture. It befits historical research to approach each media constellation 
with an open mind. 

That it is not easy to step back from ones own situation, in partic- 
ular with regard to the emergence of new media, can be demonstrated 
by several examples. A well-known illustration can be found in Platos 
Phaedrus. One of the speakers in this dialogue is Platos teacher Socrates, 
who never wrote down anything. According to Socrates, the discovery of 
writing makes the human mind lazy. A ‘literary man no longer imprints 
knowledge in his memory; he will not remember what he has learnt, 
but takes recourse to external sources. Writing destroys the memory and 
weakens the mind.’ 

Centuries later, the same contrast between oral and written culture 
played a role in the change towards literacy in the administrations in 
Western Europe. In England, where this change took place around 1100, 


$ Cf. M.T. Clanchy, From Memory to Written Record. England 1066-1307, 2nd ed. 
(Oxford, 2006), p. 7. 

7 Thus Mayke de Jong, ‘Geletterd en ongeletterd. Zin en onzin van een tegenstelling; 
in Oraliteit en schriftcultuur, ed. R.E.V. Stuip and C. Vellekoop [Utrechtse Bijdragen tot 
de Mediévistiek 12] (Hilversum, 1993), pp. 9-31, especially p. 13. 

8 Walter J. Ong, Orality and Literacy. The Technologizing of the Word (London, 2007), 
p. 78. 
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the introduction of written agreements even met with downright mis- 
trust. Why should one have more confidence in a parchment manuscript, 
which was really nothing more than a sheepskin blackened with ink, than 
in the judgement of three bishops?’ If a dispute arose, the idea was to rely 
on wise men who knew the history of the case and could explain how the 
situation had evolved.!° 

Initially, the introduction of printing also faced resistance. For exam- 
ple, at the end of the fifteenth century there were still book lovers that 
refused printed books in their houses, at a time when a large number of 
cities had active printing presses. We know that some patricians in the 
Southern Netherlands had handwritten copies made of printed texts that 
interested them, so that they could fill their book cabinets with familiar 
manuscript books.!! For that matter, handwritten books were still pro- 
duced in the sixteenth century and later. 

There were of course people who quickly saw that the medium of print 
could be instrumental in enabling them to reach their goals. The most 
famous forerunner of these was perhaps Martin Luther. Luther brought 
his criticism of the existing Church out into the open, more than 60 
years after Gutenberg printed his first Bible. This was just after the initial, 
uncertain phase of printing, and Luther understood the unprecedented 
opportunities it offered for the diffusion of ideas. In a famous remark, 
recorded from his 1532 table conversations, he states: "Die Druckerey 
ist summum et postremum donum [Dei], durch welches Gott die Sache 
des Euangelii fort treibet; es ist die letzte Flamme für dem Auslóschen 
der Welt"? There is of course much more to be said on the topic of 
‘Luther and the printed book, and I will return to this later. But to this 
day, Luther serves as a model for those who, often without realizing it, 
have high expectations of what can be achieved through the medium of 
print. 

However, such expectations often did not live up to reality. Let me 
give an example from the seventeenth century. Taking advantage of the 
tolerant administrative climate, English Puritans residing in Holland 
during the first half of that century printed an avalanche of controversial 


? Asa Briggs and Peter Burke, A Social History of the Media. From Gutenberg to the 
Internet (Oxford, 2002), p. 10. 

10 Extensive information in Clanchy’s standard work, From Memory to Written Record 
(see above, n. 6). 

"| Bibliopolis. History of the Printed Book in the Netherlands. Compiled by Marieke van 
Delft and Clemens de Wolf (Zwolle, 2003), pp. 53-54. 

12 WA.TR 2:650, 40-651, 1. 
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pamphlets, partly intended for the English home front. The pamphlets, 
smuggled into England as contraband goods, did not always reach their 
destination via the book trade. There were very few book sellers that 
wanted to run the risk of being caught disseminating subversive reading 
material. That is why the Puritans sent their pamphlets directly to the 
bishops and other persons of authority in the towns and universities. 
Copies were also left on the streets and at the doors of scholars’ and 
priests’ houses, or stuck on bushes alongside the main through roads.!° 
It is obvious that this approach resulted in the loss of many copies. One 
wonders how many copies really found a reader. 

That the results of such actions could be very disappointing is evident 
from the very meagre outcome of the efforts of a number of Puritans 
living in Amsterdam, whose aim was to convert Jews to Christianity. 
This small group— consisting of Hugh Broughton, Matthew Slade, Henry 
Ainsworth and others—applied themselves to the study of Hebrew and 
to the distribution of pamphlets, with the sole aim of converting the 
Jews. The result of the entire evangelization campaign, supported by a 
long series of publications, of which thousands of copies were put in 
circulation, was a grand total of three converts.'* 

Keith Sprunger, author of a monograph on Puritan printing in the 
Netherlands, did not give in to scepticism about the effects of all this 
printed matter. He was as optimistic as the Puritans themselves: ^With- 
out doubt, these Separatist books from Amsterdam were effective in per- 
suading readers. The Amsterdam books were powerful in expression and 
single-minded in making their point”?! However, if we switch the focus 
from the production of these polemical publications to their distribution 
and reception, doubts arise as to whether enough of those reached their 
intended reading public. Printing was financed largely by the authors 
themselves, and it was not unusual for them to take care of the distri- 
bution as well—perhaps mainly in their own circles. Puritan texts which 
really had some influence, and—in a Dutch translation—were also in 
great demand among the members of the Dutch Reformed Church, were 
few and far between in the books produced by these English exiles. There 
is only one well-known bestseller amongst these publications, namely 


13 Keith L. Sprunger, Trumpets from the Tower. English Puritan Printing in the Nether- 
lands 1600-1640 [Brill’s Studies in Intellectual History 46] (Leiden, 1994), p. 94, about 
the circulation of a pamphlet printed in 1607. 

14 Ibid., p. 69. 

15 Ibid., p. 85. 
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Lewis Bayly’s The Practice of Pietie. Presumably, pamphlet literature did 
not attract a lot of attention outside the Puritan circle. 

Church historians can draw a provisional lesson from this example: 
they cannot unquestioningly accept the book-based belief in progress 
that is rooted in the Reformation, forms part of Puritan beliefs, and so 
far has played an important role in the study of history. 


LUTHER AND THE MEDIA IN GERMANY 


I will now return to Martin Luther, whose remark on printing as God's 
ultimate gift I quoted earlier.!6 In practice, his approach was more nu- 
anced. For instance, Luther did not at all appreciate the fact that his 95 
theses protesting against the sale of indulgences, drawn up in 1517, were 
distributed in print without his knowledge, before the end of that year. 
He had thought to restrict the use of his theses to the academic circuit, 
and to this end handwritten copies would have sufficed. 

In 1518, however, a pamphlet war broke out in Germany, and Luther 
did not hesitate to take up a central position in it. An unprecedented mass 
of printed matter with texts by Luther, his supporters, and his adversaries 
was poured out on the market; we are talking about thousands of editions 
in millions of copies. Many publications were controversial in nature, 
but they often also included sermons. Because these publications had a 
manageable format and were often written in German rather than Latin, 
this literature reached a much larger audience than the books published 
before that time. 

This wave of publicity peaked during the crucial years of the Ref- 
ormation, that is to say, until around 1525. After the Peasants War 
which hit Germany in that year, Luther shifted part of his attention else- 
where. He understood that the people needed better religious educa- 
tion, and as part of a new educational program he published both his 
catechisms. Germany and the surrounding countries were inundated 
with their many reprints and adaptations, and similar texts by other 
authors. In the meantime Luther's Bible translation also became popu- 
lar. 


16 Tn this section I am drawing upon the following works: Pettegree, Reformation and 
the Culture of Persuasion (see above, n. 3); Mark U. Edwards, Printing, Propaganda, and 
Martin Luther (Berkeley, 1994); Holger Flachmann, Martin Luther und das Buch. Eine 
historische Studie zur Bedeutung des Buches im Handeln und Denken des Reformators 
[Spátmittelalter und Reformation. Neue Reihe 8] (Tübingen, 1996). 
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Nobody would question the fact that together these pamphlets, ser- 
mons, catechisms and Bibles— put into circulation over a period of only 
three decades— created a publicity offensive that the German population 
could not possibly escape from. Or could they? Had all this been enough 
for Luther and his allies to really achieve their successes? These doubts 
were put into words by Gerald Strauss in 1978." He drew attention to 
the fact that the illiteracy rate under the German population was still 
very high, while the Reformation in Germany was primarily taking place 
in the towns. Most Germans, illiterate and living in rural areas, would 
have been oblivious to the publicity avalanche. To underpin his thesis, 
Strauss adduced the Lutheran visitation reports, which demonstrated a 
staggering ignorance about the basic principles of the Evangelical doc- 
trine. According to Strauss, a large proportion of the population was still 
clinging to the old forms of popular belief. 

However, this view, which Strauss elaborated on in detail and defended 
again in 1988 in response to various critical comments, * leaves unex- 
plained how the Reformation could have had the large following that it 
did. In my opinion, Strauss here took too much for granted the assump- 
tion that the printing press was the medium Luther used to influence 
his audience. It is obvious that the other media of that time were equally 
important for the spread of the Reformation, and Luther was also aware 
of this. 

Let me start by mentioning the oral medium of the sermon, which could 
be used to reach the illiterate members of the public. In this respect we 
must bear in mind that the sermons as delivered by Luther from the pul- 
pit might have been significantly different from their printed versions, 
many of which were published during his lifetime. While delivering a 
sermon, Luther often deviated from his (usually brief) notes. Moreover, 
if a sermon was to be printed, he edited the text specifically for that pur- 
pose. Luther himself stressed this difference, for instance when an unau- 
thorised printed edition of his Sermon vom ehelichen Stand appeared in 
1519: “Es ist ein groß unterscheyt, etwas mit lebendiger stymme adder 
mit todter schrifft an tag zubringenn.”'? He felt that the printed book 


17 Strauss, Luthers House of Learning (see above, n. 2). 

18 Gerald Strauss, ‘Lutheranism and Literacy: A Reassessment, in Religion and Society 
in Early Modern Europe 1500-1800, ed. Kaspar von Greyerz (London, 1984), pp. 109-123. 

19 Vera Christina Pabst, ‘... quia non habeo aptiora exempla: Eine Analyse von Martin 
Luthers Auseinandersetzung mit dem Mónchtum in seinen Predigten des ersten Jahres nach 
seiner Rückkehr von der Wartburg 1522/1523 (S.L, 2005; Diss. Univ. Hamburg), p. 116; 
cf. WA 2:166,10-11. 
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could not replace the sermon as delivered. Luther considered the two 
media, the oral and the written word, to be in an equivalent and comple- 
mentary, rather than a hierarchical relationship.” 

Such unauthorized copies of Luthers sermons were based on tran- 
scripts made by members of the public during the religious service, 
copies often intended only for their own use. However, it was not unusual 
for these students and interested citizens to exchange their transcripts 
with other interested parties. Georg Rórer, one of Luther's collaborators, 
who later would be involved in the publication of his work, made a series 
of sermon transcripts for his own use. He did not use them in his edi- 
torial work.?! The transcripts may well have contributed to the spread of 
Lutheran ideas, but only in well-educated circles. 

Incidentally, transcribing sermons and circulating them was a com- 
mon practice until the modern era. It forms part of a comprehensive 
manuscript culture that has continued to exist next to that of the printed 
book. With the exception of handwritten correspondence, not enough 
attention has been paid to the manuscript as part of the media system 
after the Middle Ages.” A more systematic examination of the diffusion 
of ideas through the manuscript medium would also make the study of 
the Reformation gain in depth.? 

At the time of the Reformation the illiterate public was very receptive 
to another medium, which for a long time has suffered from underexpo- 
sure: images, and in particular the printed image. Woodcut portraits of 
Luther contributed to the popular view of him as a pious monk, a man of 
the Bible, a preacher with divine inspiration, a prophet, and a man with 
a calling. Polemical prints were also disseminated, in which Luther was 
shown in full action, as a leader of true believers, combating the abuses of 
popery and the enemies ofthe Gospel. Luther's opponents were ridiculed, 
portrayed as monsters and abhorrent beasts, or depicted with demonic 
features. Often these images capitalized on elements taken from popular 


20 Flachmann, Martin Luther und das Buch (see above, n. 16), pp. 226-238. 

?! Pabst, *... quia non habeo aptiora exempla (see above, n. 19), pp. 118-119. 

22 On this, see: Horst Wenzel, ‘Luthers Briefe im Medienwechsel von der Manuskript- 
kultur zum Buchdruck; in Audiovisualität vor und nach Gutenberg (see above, n. 4), 
pp. 185-201. 

23 In addition to letters and sermon transcripts, within Protestantism the follow- 
ing handwritten means of communication are of interest: transcripts of printed books 
(including the Bible), handwritten hymn sheets, diaries and other ego documents, con- 
version stories and the original minutes (acta) of synods, classes and church councils. 

24 On this subject see R.W. Scribner, For the Sake of Simple folk. Popular Propaganda 
for the German Reformation (Oxford, 1994). 
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superstition. This type of visual propaganda was created by well-known 
artists such as Lucas Cranach, who portrayed the contradictions of his 
time in the pamphlet Passional Christi und Antichristi (1521). The wood- 
cuts included in this publication were used as models for pictures that 
were put into circulation separately. There were also some woodcuts with 
an educational message; these appeared in Bibles and catechisms, or were 
circulated separately. 

According to Pettegree, however, this visual propaganda would not 
have accomplished much, and in any case would have been unsuitable as 
“a primary instrument of conversion”? From my research on the transfer 
of ideas in the first Dutch Evangelical circles it transpires, however, 
that these groups were indeed receptive to images.? It is difficult to 
believe that the impact of the visual propaganda in Germany, where 
the illiteracy rate was higher than in the Netherlands and where more 
illustrated material was circulated, would have been less. I will come back 
to this. 

And finally, among the media that were significant in Luther's time, I 
would like to mention the hymn.” Deeply rooted in popular culture, the 
hymn had already been used by the Hussites as an expression of religious 
protest before the Reformation, and protest songs also played a role in 
the German Reformation. In 1525, for example, during the Peasants 
War, the inns and houses in the South German town of Nórdlingen 
resounded with a rebellious song, a source of embarrassment for the 
authorities. Whenever the situation changed, the citizens of the town 
adapted the song accordingly. In more peaceful times the municipal 
government controlled the communication, mainly through speeches 
and proclamations. In a city like Nórdlingen, in which the first printing 
press arrived as late as 1538, the situation was simply that whoever was 
in control of the public oral communication also had the power. But 
now, suddenly, the people took the lead with their protest songs. The 
municipal government therefore felt it was necessary to take vigorous 
counter-measures.”® 


?5 Pettegree, Reformation and the Culture of Persuasion (see above, n. 3), p. 127. 

?$ Willem Heijting, ‘Het boek en de overdracht van ideeën bij de eerste Nederlandse 
evangelisch gezinden; in idem, Profijtelijke boekskens, ed. Heijting (see above, n. 1), p. 79. 

” The status questionis is summarized in Pettegree, Reformation and the Culture of 
Persuasion (see above, n. 3), pp. 40-75. 

28 Hans-Christoph Rublack, "The Song of Contz Anahans: Communication and Revolt 
in Nórdlingen, 1525; in The German People and the Reformation, ed. R. Po-chia Hsia 
(Ithaca, 1988), pp. 102-120. 
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Martin Luther himself was a great advocate of congregational singing. 
The Evangelical reform of the liturgy was to a large extent his work, and 
with it came a wealth of hymns that expressed the Evangelical message; 
hymns that became popular both in the church and outside it. In this way, 
also those persons were reached who were not susceptible to written or 
printed texts, but were receptive to singing and music. 

Another oral medium that should be mentioned here is the play. 
This medium, which had close links to popular culture and was partly 
rooted in the medieval church, also had a role in the early Reformation. 
However, plays were only of minor importance in Luther's programme. 

The most important media that Luther and his contemporaries had 
at their disposal, were therefore the sermon and the hymn (two oral 
media), woodcuttings (a visual medium) as well as the manuscript and 
the printing press (two written media). The individual media made it 
possible to reach audiences that partly, but never fully, overlapped. In 
addition, the media did not function in isolation, but interacted with 
each other. Thus, an audience that could not read or never came into 
contact with books could still become acquainted with the Reformation 
message. Therefore, Strauss, who accorded the printed book all but the 
exclusive rights in spreading the Reformation message and neglected 
other interacting media, arrived at an incomplete picture. The illiterate 
majority of the German people, living outside the towns, in rural areas, 
must have been confronted with the ideas of Luther and his collaborators 
to a much greater extent than Strauss had imagined. 

But what about Strauss investigations of visitation reports, which 
demonstrated a pitiful lack of knowledge of Luther’s ideas on the part 
of this majority? The answer might well be that the attention in these 
reports was mainly focused on identifying problems, as several critics of 
Strauss have pointed out. However, with a large part of the German pop- 
ulation sufficiently informed via the various media, the question remains 
whether the message has come across correctly and undistorted. The way 
in which the Reformation was received can show individual, regional and 
national characteristics, and will not be the same for the different layers of 
the population. We may also be dealing with a combination of Evangelical 
beliefs with old religious practices and the remnants of popular supersti- 
tion. In short, further research should not aim to answer the question if 
Luther’s ideas reached the man in the street, but rather how these ideas 
reached him and how they were assimilated. 
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A state of affairs in which the same story or idea pops up subsequently or 
simultaneously in different media is of all times. We can speak or write 
about it, print it, read it out, discuss it, write a hymn or play about it, 
paint it, film it, or put it on the Internet. In our days, we use the buzz 
term cross-medial communication to describe this phenomenon. But, as 
we saw earlier, such a state of affairs was also common practice during 
the time of the Reformation. I will illustrate this by events that took place 
during the Dutch Reformation. 

A clear example is an incident from the time of the Anabaptist rebel- 
lion in Münster in 1534-1535. The Anabaptist ideologist Bernd Roth- 
mann wrote the pamphlet Van de wrake [About revenge] asa call for sup- 
port. His envoy, Jan van Geelen, distributed a thousand copies of it during 
his travels. It became the subject of heated debates, also in Waterland, a 
region in the north of Holland. A small group of Anabaptists enjoyed a 
meal together there, after which one of them read out the pamphlet. In 
the discussion that followed the ‘hawks’ initially had the upper hand, but 
David Joris, who had managed to reach the group unnoticed over the 
frozen ditches, was able to soothe tempers.” 

Defining the position of the Dutch Anabaptists only on the basis of 
the fact that Rothmanns pamphlet was freely available and read in the 
Netherlands would be wrong. The reading out of the text (which might 
have differed from what was printed), the discussion, and the verbal 
intervention of the charismatic leader David Joris equally form part of 
the communication process. The booklet started the discussion, it was 
the catalyst, but in this case not the decisive factor. We could call this a 
case of two-stage communication.?? 

In the conventicles that took place everywhere in the Netherlands in 
Evangelical circles from the beginning of the 1520s, it was customary 
to combine reading and discussion. There was also a lot of singing. 
In 1526, a certain Claes Henricxz. in Hoorn was found guilty “omdat 
hij tot vele ende diuersche stonden openbaerlicken gedisputeert ende 
gesproken heeft van de Evangelien ende die Epistolen van Sinte Pauwels,” 


29 Heijting, ‘Het boek en de overdracht van ideeën (see above, n. 26), p. 80. On the 
use of manuscripts and letters in the propaganda network of David Joris: Mirjam van 
Veen, ‘“Ontallijcke brieven van eenderley materie" De propaganda van David Joris, 
Doopsgezinde Bijdragen, Nieuwe Reeks 32 (2006), 39-74. 

30 Edwards, Printing, Propaganda, and Martin Luther (see above, n. 16), pp. 37-38. 
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[because he had often discussed and spoken about the Gospel and the 
Epistles of St. Paul in public], had voiced his interpretation on these, 
ridiculed the Pope and the ceremonies, and had also carried with him a 
"scandaloes bouxken" [scandalous booklet], which he sang from *by der 
straten ende binnen zyn huys voirden gasten” [in the streets and in his 
house before his guests]. In the vicinity of Maastricht, a cobbler invited 
like-minded friends, who "lesen in hoen buxken ende argumenteren zeer 
ende singen lichtgens, spotten metten paus ende geistelicken prelaten?” 
[read in their books, argued a lot, sang their songs, and mocked the Pope 
and the prelates].?! 

This singing of religious and protest songs at home, in inns, or on 
the street, continued in our corner of the world until the 1660s. Some 
people, arrested on account of their singing “schandaleuze liedekens” 
[scandalous songs], declared that they had written the songs themselves. 
Others carried handwritten or printed song sheets, for their own use 
or to sell.? This practice links up perfectly with the chanteries that 
could be heard at the beginning of the 1560s in certain Southern Dutch 
towns. As an example, in September 1561 during the Tournai (Doornik) 
disturbances, a group of men and women took to the streets to sing. 
This time, however, the songs were no topical protest songs, but Marots 
versifications of the Psalms.” 

The printed Psalm book by Marot and De Béze was, therefore, emi- 
nently suited to feed the orally-based protest in those days. In 1566 Petrus 
Dathenus adapted the Psalm book for the Dutch language and it became 
a national favourite—as statesman and poet Marnix of St. Aldegonde 
found out in 1580, after he published his alternative versification to com- 
pete with Dathenuss. He started an intensive religious and political lobby 
to introduce his version into the churches. When this did not work out, 
he decided to hand out his Psalm book for free. In 1582 a large part ofthe 
edition, some 400 copies in all, was distributed among the people of Lei- 
den and Utrecht, but that, too, was of no avail. Marnix revised edition 


31 Heijting, “Het boek en de overdracht van ideeën (see above, n. 26), pp. 81-82. 

? Johan Decavele, De dageraad van de Reformatie in Vlaanderen (1520-1565), 2 
vols. [Verhandelingen van de Kon. Academie voor Wetenschappen, Letteren en Schone 
Kunsten van België, Klasse der Letteren, Vol. 37 no. 76] (Brussels, 1975), 1: 220-229. 

> L.A. van Langeraad, Guido de Bray. Zijn leven en werken. Bijdrage tot de geschiedenis 
van het Zuid-Nederlandsche protestantisme (Zierikzee, 1884), pp. 29-30. 

34 Bonaventura Vulcanius to Marnix, end of May, 1582: “Curavi distribui in vulgus 
tum hic [i.e. Leiden] tum Ultraiecti exemplaria circiter 400 ut iis citra suum sumtum 
paulatim securioris fortunae homines assuescant” Alois Gerlo, De onuitgegeven briefwis- 
seling van Marnix van Sint-Aldegonde. The Unpublished Correspondence of Marnix of 
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of 1591 was no more successful. The intellectual and literate Marnix had 
overestimated the power of the press, expected too much of his lobbying 
among the elite ofthose days, and did not care much for the preferences of 
the ordinary churchgoers—who, in turn, did not think much of Marnix’ 
literary merits. They had become too attached to Dathenuss by then 
familiar Psalm versifications, which were rooted in the old oral traditions. 
This, incidentally, was by no means an isolated case. The Sternhold and 
Hopkins Psalter, created around the same time, was equally loved by 
traditional English churchgoers, who gladly made use of these Psalms to 
break the tedium of the long service of the Word with verses composed in 
a style closely resembling that of the ballads of that time. These popular 
Psalms, too, stood their ground against alternatives that from a literary 
point of view were much better.” 

The protest songs that resounded in the Dutch streets partly originated 
in the rhetoricians movement (the rederijkers).?6 The rethoricians are, 
however, especially known for their religious drama, which constituted 
another significant contribution to the Reformations communication 
channels.”” Many plays that came out of the chambers of rhetoric clearly 
expressed the ideas of the reformers. The rhetoricians had their roots in 
a middle class of craftsmen and traders. These origins could explain why 
they generally expressed their thoughts in rather cautious fashion. We 
encounter cross-medial communication in the rhetoricians plays, too: 
inspired by Psalms, discussions, literature and images they conceived 
plays that, in turn, constitute a separate oral and visual medium. That 
this medium was not without influence appears, for example, from the 
famous Ghent plays in 1539, which led to increased unrest in that city.* 

The purely visual media, which I want to discuss in conclusion, were 
of little importance in the Netherlands—at least, this is the prevailing 


Saint-Aldegonde (Brussels, 1985), p. 189. See for details on this subject Willem Heij- 
ting, ‘De psalmberijmingen van Marnix en Datheen en het “particulier interest" van de 
boekverkopers; in idem, Profijtelijke boekskens (see above, n. 1), pp. 124-142; idem, ‘Het 
gereformeerde psalmboek en het boekenbedrijf, in Psalmzingen in de Nederlanden vanaf 
de zestiende eeuw tot heden. Een bundel studies, met de catalogus van de gelijknamige ten- 
toonstelling, ed. J. de Bruijn and W. Heijting (Kampen, 1991), pp. 163-183, esp. 169-175. 

35 Tan Green, Print and Protestantism in Early Modern England (Oxford, 2000), 
PP. 503-552. 

36 Decavele, De dageraad van de Reformatie (see above, n. 32), 1: 221-224. 

37 Gary K. Waite, Reformers on Stage. Popular Drama and Religious Propaganda in the 
Low Countries of Charles V, 1515-1556 (Toronto, 2000); Pettegree, Reformation and the 
Culture of Persuasion (see above, n. 3), pp. 76-101. 

38 Waite, Reformers on Stage (see above, n. 37), p. 34. 
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opinion. The violent repression of the Reformation is thought to have 
prevented the production and distribution of prints with a Reformational 
content, which, judging from the available copies, were too elitist and 
costly for the man in the street anyway.” In this respect it is also pointed 
out that printed material from the early Dutch Reformation period does 
not contain any images.*° 

If, however, we assume that the Gothic statues in the cathedrals of that 
time served as “the literature of the laity;*! it seems odd that the same 
“laity” in pursuit of a Reformed Church should suddenly no longer have 
been receptive to visual material; not surprisingly, there are indications 
that this subject should be re-examined. To start with, the lack of wood- 
cuts in early Dutch Reformation literature was born from necessity. The 
authorities knew very well that the material used in the printing of abook 
could indentify the printer. Printers of controversial publications there- 
fore preferred to use inconspicuous, common fonts, and did not include 
any woodcut prints. Even decorations that were usually found in other 
printed material, such as printer's marks, vignettes and ornamental bor- 
ders, were generally left out. We do find woodcut prints in a number of 
Bibles, but these are voluminous books with a wide variety of fonts, mak- 
ing it difficult for a printer anyway to keep his anonymity.? 

As complete Bibles were expensive, they did not find their way into 
everyones home. If, however, neither innovative pamphlets nor Bibles 
can put us on the track of the sort of visual material accessible to the 
ordinary public of those days to distil Reformational ideas from, in what 
direction do we have to look to find something? A good source of infor- 
mation are the interrogations to which those who were arrested on suspi- 
cion of Reformation sympathies were subjected. Several incidents men- 
tioned in those interrogations show that visual material did indeed play a 
role. In 1528, for instance, a resident of Bruges was found guilty ofowning 


?? Ilja M. Veldman, ‘Religious Propaganda in Sixteenth-Century Netherlandish Prints 
and Drawings; in The Education of a Christian Society. Humanism and the Reformation 
in Britain and the Netherlands. Papers Delivered to the Thirteenth Anglo-Dutch Historical 
Conference, 1997, ed. N. Scott Amos, Andrew Pettegree, Henk van Nierop (Aldershot, 
1999), pp. 131-163. 

40 Pettegree, Reformation and the Culture of Persuasion (see above, n. 3), pp. 102-127, 
esp. 106. 

4 Mary J. Carruthers, The Book of Memory. A Study of Memory in Written Culture 
[Cambridge Studies in Medieval Literature 10] (Cambridge, 1994), p. 221. 

#2 See the comprehensive inventory of Bible illustrations in Bart A. Rosier, The Bible 
in Print. Netherlandish Bible Illustration in the Sixteenth Century, 2 vols. (Leiden, 1997) 
and also the electronic Bible bibliography on www.bibliasacra.nl. 
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a portrait of Luther. And in 1526 the bailiff of Ertvelde in Flanders had 
a stained glass window installed in his home which showed irreverent 
images of God and the disciples. The inspiration for this window had 
come from an illustrated New Testament. A cobbler from Maastricht 
with Anabaptist views had had a similar glass window installed in his 
home, with cartoon-type illustrations of God sitting on an ass and the 
Pope sitting on a stallion, selling prebends. Conventicles were held in his 
home. A citizen of Amsterdam in 1534 owned a painting depicting little 
devils in monk’s cowls, fishing for money.? 

Apart from Luther's portrait, no prints are mentioned, but there may 
nevertheless have been more of those in circulation that is generally 
assumed. Alastair Duke, an authority on the Dutch Reformation, men- 
tions that estate inventories include many prints, and also that many 
prints were sold by pedlars and on markets.“ Though the estate inven- 
tories undoubtedly reflect the possessions of the more wealthy citizens, 
street trading reached everyone. 

Taken separately, most visual representations will have little power of 
persuasion. They are provocative, but provide little elucidation.^ How- 
ever, if there are enough crossovers to other media—sermons, pamphlets, 
Bible texts, and so on—visual material can surely influence opinion in a 
powerful way. Overall, I believe that there is sufficient reason to take the 
visual transfer of information during the Reformation seriously. 


CONCLUSION 


Beyond any doubt, printing was an extremely important medium dur- 
ing the Reformation. However, this does not imply that it was the sole 
autonomous force that determined its history, any more than is the case 
today with other technological media. Media are developed by people, 
and emerge when the time is ripe for it. Printing got its chance right at the 
moment when the production of manuscripts had reached an unprece- 
dented level. The function of manuscripts within the over-all range of 
media was impacted by this, but handwriting did not disappear, and nei- 


43 Discussed in more detail, with an acknowledgment of sources, in: Heijting, ‘Het 
boek en de overdracht van ideeën (see above, n. 26), p. 79. 

^^ Alastair Duke, ‘Posters, Pamphlets and Prints. The Ways of Disseminating Dissident 
Opinions on the Eve of the Dutch Revolt; Dutch Crossing. A Journal of Low Countries 
Studies 27 (2003), 23-44, esp. 32-34. 

^5 Cf. Pettegree, Reformation and the Culture of Persuasion (see above, n. 3) p. 216. 
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ther did the existing oral and visual media. Reformation researchers, 
therefore, are—like other historians—faced with a media constellation 
in which each component can be of interest. Overrating the medium of 
printing could lead to a distorted view of history. 

This distortion occurs when an uncritical dependency on the printed 
media results in historians describing the prescribed order rather than 
the actual reality of day-to-day life. The printed book, which, unlike 
manuscripts, could be released in large, uniform print runs, was soon 
deployed by the ruling elite to construct religious or national identities, 
and also to manage communication and exercise control. This means 
that those sections of the religious or social system that refuse this, or 
develop in a different direction, are relegated to the background, and 
also implies that if we only consider the printed media we can provide 
a detailed description of the academic theology, but not of lay piety. A 
balanced picture can only be achieved if communication through the oral 
and visual media is also taken into account. 

Those historians who can break away from the paradigm of the all- 
encompassing medium of printing will see new possibilities opening 
up. For instance, research in the field of the highly oral medium of the 
sermon offers excellent opportunities to improve our knowledge, also 
that concerning the Reformation period. As an example I will mention 
the project ‘Middelnederlandse preken in handschriften tot en met 1550' 
[Middle Dutch Sermon Manuscripts until 1550] at the Vrije Universiteit 
of Amsterdam, with Christoph Burger as one of its initiators.“ This type 
of research can be all the more productive if the ‘scripted’ layer of the 
manuscript or the printed sermon can be ‘peeled off’ as it were, and the 
oral version, as it was delivered from the pulpit, can to some extent be 
reconstructed. 

Unfortunately, only very few sermons from the early Dutch Reforma- 
tion period have survived. But even in this area there are opportunities 
for a plurimedial orientation in church-historical research. If one solely 
relies on printed material from the Dutch Reformation, and compares 
these with German examples, it is possible to sketch a global picture of 
the interpretation of the Reformation on Dutch soil. I am thinking in par- 
ticular of the antithesis of matter and spirit as a central idea within the 
Evangelical circles in the Netherlands." But anyone who would like to 


‘6 The author retains fond memories of his collaboration with Christoph Burger 
during the preparatory and subsequent phases of this project. 
^ Cornelis Augustijn, ‘Godsdienst in de zestiende eeuw; in Ketters en papen onder 
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know exactly how this transformation came about, and what motivated 
the Dutch, can improve their knowledge by investigating other commu- 
nication channels such as discussions, plays, and illustrations. Such a 
research could result in a clearer image of the ‘Dutch-ness of the Ref- 
ormation in the Netherlands, not only during the decisive years at the 
beginning of the sixteenth century, but also beyond that period. 


Filips II, ed. R.P. Zijp (Utrecht, 1986), pp. 26-40, esp. 37; idem, ‘Sacramentariérs en 
Dopers; Doopsgezinde Bijdragen, Nieuwe Reeks 15 (1989), 121-127, esp. 125. 


APOSTOLATE AND PRINTING. 
THE COLLACIEBROEDERS OF GOUDA 
AND THEIR PRESS 


KOEN GOUDRIAAN 


INTRODUCTION: THE COLLACIEBROEDERS AND THEIR PRESS!. 


Therefore, because in my sermons I preached regularly about the mass, 
many devout people, both clerical and secular, and especially the devout 
brethren at Gouda called the Collaciebroeders, have often asked me to 
arrange some material in order to hear mass devoutly, and on the things 
that appertain to it, and on the question what one should read and meditate 
upon during mass.? 


With these words from the prologue, Gerrit van der Goude, an Observant 
Franciscan, introduced his Boexken van der missen (Booklet of mass), 
a vademecum on the mass intended for the laity. It was published by 
the Collaciebroeders in 1506. In oral discourse, Gerrit instructed his lay 
audience about the secrets of the mass, explaining its significance with 
reference to the suffering of Christ in order to improve the quality of 
their participation. Now, his efforts were supplemented by the written 
fixation of his instruction and its distribution by the printing press. 


! The following abbreviations are used throughout this contribution: 


HPT W. and L. Hellinga, The fifteenth-century printing types of the Low Countries, 
2 vols. (Amsterdam, 1966). 

ILC G. van Thienen and J. Goldfinch, eds., Incunabula printed in the Low 
Countries: A census (Nieuwkoop, 1999). 

Kok, Hsn I. Kok, De houtsneden in de incunabelen van de Lage Landen, 1475-1500, 2 
vols. (Amsterdam, 1994). 

NK W. Nijhoff and M.E. Kronenberg, Nederlandsche bibliographie van 1500 tot 
1540, 2 vols. (Ihe Hague, 1923-1940). 

Vijfhonderdste verjaring De vijfhonderdste verjaring van de boekdrukkunst in de 
Nederlanden [The sooth anniversary of the art of printing in the Low 
Countries]. Exhibition Catalogue Royal Library Albert I (Brussels, 1973). 


? *Hier om want ic altemet in minen sermonen daer af gepreect hebbe, so is mi dicwijl 


van veel devoten menschen gebeden, so gheestelic so waerlic, ende bisonder van die 
devoten broeders ter Goude tot die Collaciebroeders ghenoemt, dat ick doch wat soude 
willen ordineren om devoteliken misse te horen ende watter toe behoert ende watmen 
onder der misse lesen ofte dencken sal” (NK 982 fol. 1"). 
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Both Gerrit and the Collaciebroeders—the Gouda version of the Brethren 
of the Common Life—did the work they were supposed to be good 
at: the Friar by going public and delivering sermons, the Brethren by 
preaching— not with the pen, but with the printing press while staying 
safely at home. 

Lay participation in the mass was one aspect of the intense laical 
involvement in religious life which characterizes the fifteenth century. 
In turn, the intensification of lay religiosity was underscored by late 
medieval developments in theology, which relayed academic-scholastic 
theology into the background and brought Frémmigkeitstheologie— 
theology practised with an eye to pastoral usefulness—to prominence. 
As is well known, a key figure in this turn towards a theology geared to 
the needs of the laity was Jean Gerson, the chancellor of Paris University 
(1363-1429). Both Jean Gerson and the Frómmigkeitstheologie are at the 
heart of the scholarly pursuits of Christoph Burger. Therefore, it seems 
fit to honour him with a contribution that has a related theme as its sub- 
ject. 

However, interpreting the publication of the Boexken van der missen 
by the Gouda Brethren as “preaching with the press,’ as was done in the 
introductory paragraph, begs a whole range of questions. The coopera- 
tion of the Franciscan and the Brethren seems to suggest that the pro- 
duction of this catechetical work conformed to an overarching strategy 
of Christianizing late- medieval society. As a matter of fact, the hypothe- 
sis has been suggested that during the incunabula period, and especially 
in Holland, the printing press functioned as an instrument in an eccle- 
siastical Christianization offensive.” This would suppose, however, that 
the activities of early printers were subject to some kind of direction or 
supervision by the church. Meanwhile, arguments to the contrary also 
have been adduced.* 

Within this context, printing presses run by religious houses are espe- 
cially interesting. If anywhere, it is here that they can be expected to 
have served missionary purposes. The installation of printing presses 
in brother houses—one could surmise—was a natural extension of the 
manual writing labour they practised for decades as a kind of "apostolate 
with the pen” 


? H. Pleij, ‘De betekenis van de beginnende drukpers voor de ontwikkeling van de 
Nederlandse literatuur in noord en zuid; Spektator 21 (1992), 227-263. 

^ K. Goudriaan, ‘Boekdistributie langs kerkelijke kanalen in de Late Middeleeuwen; 
Jaarboek voor Nederlandse Boekgeschiedenis 8 (2001), 43-58. 
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Things are not as simple as that, however. For one, the number of 
brother houses with a printing press is fairly modest.” Apart from that, 
recent research into the book culture of the male Devout has revealed 
that apostolate was far less at the heart of their writing activities than has 
been thought until recently. Writing belonged to the program of spiritual 
activities to which the Devout subjected themselves. An important part 
of the manuscripts they produced were meant to fill their own libraries. 
These were supplemented with books received as gifts, so that the num- 
ber of books entering the religious houses perhaps more than outweighed 
the number of books distributed from these houses. And if the Brethren 
wrote for outsiders, it was pro pretio. This puts the printing activities of 
brother houses in quite a different perspective from that of a supposed 
apostolate. As a matter of fact, already in 1966, the Hellingas character- 
ized the press of the Collaciebroeders as one that specialized in "printing 
to order” on a commercial basis, that is.’ 

The community of the Collaciebroeders started in 1445 as a daughter 
institution of the brother house in Delft.$ After some difficult decades, 
they slowly began to prosper. At a specific point in time, but after 1483, 
they started a printing press.? This has received a good deal of attention 
because of the multiple bibliographical problems connected with it.!° A 
comprehensive analysis of their output is lacking. It is not the intention 
of this article to be exhaustive, either, nor to rehearse all problems of 
ascription surrounding this printing press. It is indispensable, however, 
to make a preliminary statement about the extent of the printed output 


5 Apart from the Collaciebroeders in Gouda, printing presses were installed in the 
brother houses in Brussels, Bois-le-Duc (late and short-lived), Marienthal, Rostock; 
additionally, in the monastery of the Regular Canons near Schoonhoven (Holland). 

6 Th. Kock, Die Buchkultur der Devotio moderna. Handschriftenproduktion, Lite- 
raturversorgung und Bibliotheksaufbau im Zeitaler des Medienwechsels, 2nd ed. (Frank- 
furt, 2002). 

7 HPT pp. 86-88. 

8 A.G. Weiler, Volgens de norm van de vroege kerk (Nijmegen, 1997), pp. 138-149. 
W. Leesch, E. Persoons, and A.G. Weiler, eds., Monasticon Fratrum Vitae Communis, 3 
vols. (Brussels, 1977-2004), 3: 195-220. 

? In his chronicle, written in 1483, Henry of Arnhem mentions writing, illuminating, 
and binding, but is silent about a press. A.H.L. Hensen, ‘Henric van Arnhem’s kronyk 
van het fraterhuis te Gouda; Bijdragen en Mededelingen van het Historisch Genootschap 
20 (1889), 1-46, there 23: “Per labores manuum manducabant scribendo illuminando et 
ligando libros? 

10 The basic treatment of printing in Gouda after the departure of Gheraert Leeu to 
Antwerp in 1484: HPT, pp. 80-88; 422-425. An interesting sample of editions of the 
Collaciebroeders is discussed in: Vijfhonderdste verjaring, pp. 86-89; 442-452. 
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of the Brethren. As a matter of fact, eighteen editions are attributed to 
them with absolute certainty because they mention their printing house 
explicitly in the impressum.!! Fourteen additional (post)incunabula plus 
one edition printed in the block book technique are straightforwardly 
ascribed to them in the relevant censuses, mostly on the basis of the 
use of one or more specific types." On top of that, another twelve 
editions have to be accounted for, which are attributed to fictive Gouda 
printers indicated with auxiliary names.” These fictive printers, in turn, 
are judged to be identical with more or less certainty with the Brethren. 
The criteria for attribution to a fictive press are the same as those used for 
direct ascription to the Brethren. In my contribution, the focus will be 
on the first two categories, but the third group cannot entirely be left out. 
Finally, three editions are ascribed alternatively to the Gouda Brethren 
and to another printing house.'* These are excluded in the following. 
The central question of this investigation will be whether or not a 
coherent publishing strategy can be detected in the output of the press 
of the Collaciebroeders. And, if so, whether this was an attempt to engage 
the press as a tool for their apostolate. The Brethren did not leave any 
explicit testimony about the intentions they had in running a press. Our 
research, therefore, must take the printed books themselves as point of 
departure. They are in Latin as well as in Dutch and fall into several 
categories: schoolbooks, specific books printed to order, indulgences 
and related matter, liturgical books, Books of Hours and devotional 
texts, and catechetic instruction. Each printed book was supposed to 


11 [LC 479; 588; 890; 1079; 1219; 1248; 1270; 1370; 1599 (= NK 1280); 1600 (= 
NK 4249); 1972. NK 494; 516; 982; 1001; 1756; 3081; 3082. In order not to encumber 
this contribution with technicalities, I give details on specific editions only where and 
when they are relevant. 

12 [LC 864; 865 (= NK 2819); 866 (= NK 2810); 867 (= NK 4139); 868 (= NK 4140); 
1008; 1009; 1382; 2017. NK 2090; 2807; 2808; 2809; 4287. For the block book see 
Vijfhonderdste verjaring, 86-89. 

13 Printer of Godevaert van Boloen: ILC 373; 592; 1110; 1280; 1723; 1727; 1729; 2040. 
Printer of Le chevalier délibéré: ILC 319; 1403. Printer of Blaffert: ILC 1111; 1702. They 
are all undated but supposed to be early. 

14 [LC 281(a Dutch ars moriendi; either the Brethren or Gheraert Leeu); 1640 (Nicho- 
las of Strassburg, Sermon on the Golden Mountain: the Brethren or Cornelis Kers); 1902 
(Van den zeven zakken, a short allegorical exemplum: the Brethren or Cornelis Kers). 

15 'The most famous are Godevaert van Boloen (ILC 1110) and Le chevalier délibére 
(ILC 1403). Vijfhonderdste verjaring, nrs. 205 and cp. 238; for the latter work: S. Speakman 
Sutch, ‘De Gouda-editie van ‘Le chevalier délibéré’: een boek uitgegeven in eigen beheer, 
in Geschreven en gedrukt, eds. Herman Pleij and Joris Reynaert (Gent, 2004), pp. 137-155. 
Both belong to the third category and are not taken into account here. 
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function in specific circumstances and perhaps was distributed in specific 
networks. In each particular instance, to what degree the Collaciebroeders 
were original and autonomous in their decisions about which books to 
print could be questioned. 


Books FOR THE CLASSROOM 


A first category of work printed by the Collaciebroeders was intended 
for schoolboys. On the basis of letter types, no less than eight editions 
of Aelius Donatuss elementary grammar, the Ars Minor, are ascribed to 
them.!^ These are all without colophon and cannot be assigned a certain 
date before or after 1500. 

A school book printed at least twice by the Gouda Brethren was the 
Abecedarium. This is a primer: it starts with the letters of the alphabet 
and continues with elementary religious texts, such as the Lords Prayer 
and the Credo." This type of primer was supposed to promote both the 
devotion of school pupils and their reading ability. Like the Ars Minor, 
it had to be durable and so was printed on parchment. The two Gouda 
Abecedaria have been preserved under peculiar conditions. Left over 
copies were cut into small strips and recycled as binding material in the 
Blaffert (ILC 1111), an administrative document regulating the payment 
of annuities and likewise printed by the Brethren.!? Consequently, the 
unique copies we have of both editions had to be pieced together and are 
incomplete. Apart from that, they differ both in technique and in content. 
One of them was executed in the block book technique and contains the 
Pater noster, the Ave Maria, the Credo, the sacramental prayer Ave salus 
mundi, and parts of the Missa Beate Marie Virginis.” For the other one, 
movable type was used: it contains at least the Pater noster, Ave Maria, 
Credo, Magnificat, Canticum Symeonis, and a few words from the Mass 
of Requiem.” 


16 ILC 864; 865 (= NK 2819); 866 (= NK 2810); 867 (= 4139); 868 (= 4140). NK 2807; 
2808; 2809. The last two might be identical, however. 

17 For Abecedaria see C.P. Burger, ‘Perkamenten leerboekjes; Het Boek 12 (1923), 145- 
162. This article gives the text of several other primers, none of which is identical in 
content with the Gouda editions. Annemarieke Willemsen, Back to the schoolyard: the 
daily practice of medieval and Renaissance education (Turnhout, 2008), pp. 54-55. 

18 Arguments for assigning the Blaffert, and consequently also the Abecedaria, to the 
Brethren: HPT, pp. 86-88. 

1 Viifhonderdste verjaring, pp. 86-89 (edition). 

? ILC 1702; Vijfhonderdste verjaring, pp. 445-447 (edition). 
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It has been suggested that the Donatuses were printed to order for 
schoolmasters.?! This is improbable, however. It would have meant that 
these poorly paid officials with their precarious tenure of office would 
have undertaken the financial risks of producing teaching material.” 
True, schoolbooks must have been produced for the local market.?? But 
the Gouda Brethren had the pastoral charge of the Arme-Fratershuis 
(Poor Clerks’ House), a boarding house for pupils of the Latin School.” 
So, it is much more likely that they used their familiarity with the local 
educational situation to make a fair guess ofthe amount of copies needed, 
with the intention of producing them at their own risk. 


THE BREVIARY 


The Collaciebroeders printed a modest number of liturgical books. One 
of their first dated editions is a Sequentiae et hymni per totum annum 
(1494).? In manuscripts, sequences—intended for the mass—had not 
circulated together with hymns, which appertain to the office of hours.?é 
The printing press combined them and arranged them according to the 
liturgical year. The combination was probably intended for clerical people 
who were familiar with the basic texts of the liturgy such as the Psalms, 
butalso wanted to have the much more free texts of sequences and hymns 
at their disposal. Despite the fact that the texts were laid out as prose 
and lacked musical notation, this renewal became a success. The edition 
of the Collaciebroeders is one only in a long series, and not the editio 
princeps.” 

A genuine renewal by the Collaciebroeders, but not a real success, was 
their Cantuale Traiectensis diocesis scholasticis pueris (Songbook for the 
diocese of Utrecht intended for schoolboys, 1505). In contrast with the 


21 Ibid., p. 442. 

? I thank my colleague Dr. Ad Tervoort for his information on this topic. 

23 J.W. Klein, ‘Ghescreven ofte gheprent. Aspecten van de (Goudse) middeleeuwse 
boekproductie; in Geschreven en gedrukt, ed. Pleij and Reynaert (see above, n. 15), pp. 67- 
84, there pp. 76-77. 

?* Weiler, Volgens de norm (see above, n. 8), pp. 146-147. 

?5 ILC 1972. 

26 T am grateful to Dr. Ike de Loos for her advice on this topic. 

27 ILC 1960-1975. NK 3329. 

°8 NK 516. Is it a renewal? According to the prologue, in this edition “quite a lot of 
items have been added which for long had been left out” ("supperaddita sunt non modica 
dudum praetermissa"). Does this point to an earlier edition that is now lost? 
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Sequentiae et hymni, it is provided with staves, but the notes have to 
be added manually.? It was reprinted twice only: in 1517 by Allaerdus 
Gauter in Gouda,” and in 1541 by Henry Peeters in Antwerp. The 
Cantuale contains processional and other songs for the festive calendar— 
for events, that is, during which the boys of the Latin School participated 
in the liturgy. In a sense, then, this Cantuale also belongs to the category 
of school books. It is preceded by a propagandistic prologue in pompous, 
humanistic Latin.?! 

The two editions published by the Brethren of the Utrecht Breviary 
are considered by specialists to belong to their finest products.” They 
were neither the first nor the last to print a breviary for the diocese of 
Utrecht.” Members of the clergy were obliged to pray the Divine Office 
according to the rite of their diocese (if they were seculars), but this did 
not mean that the diocesan authorities provided them with the necessary 
breviaries. Generally speaking, printing and distributing liturgical books 
was a commercial affair.”* Exceptionally, ecclesiastical networks could 
be used for the distribution, and cases are known in which a bishop 
appointed deputies to supervise the production of a correct text.”° The 
breviaries printed by the Brethren, however, do not show signs of such an 
official involvement. They have neither a prologue in which the bishop 
attaches his approval to the breviary, nor his coat-of-arms, let alone a 
contract with the bishop or the cathedral chapter. To the contrary, both 
Gouda editions of the breviary contain freely composed prologues in 
high-sounding humanistic Latin in which the book is recommended to 
buyers who have to be persuaded to purchase. The 1508 edition even 
boasts that it will prove to be the best emended of all, that it will chase 
other editions off the market and that it will serve as the exemplar for all 


2 This has been done in the copies from Utrecht, Catharijneconvent, BMH MS 49 (in 
a convolute) and Brussels, Royal Library, In. A.1801 R.P. 

30 NK 517. 

31 For the contacts the Collaciebroeders had with early humanism in Holland see 
K. Goudriaan, “The Gouda circle of humanists; in Education and learning in the Nether- 
lands, 1400-1600. Essays in Honour of Hilde de Ridder-Symoens, ed. K. Goudriaan et al. 
(Leiden, 2004), pp. 155-177, there p. 164. 

32 ILC 479 (18 November 1497) and NK 494 (1 April 1508). On this last volume 
W. Nijhoff, Lart typographique dans les Pays-Bas pendant les années 1500-1540, 3 vols. 
(The Hague, 1902-1926), 2: 9: “un véritable chef d'oeuvre? 

?* ILC 472-479. NK 493-497; 2566. 

34 Goudriaan, ‘Boekdistributie (see above, n. 4), 55-56. 

35 Ibid., 44-52. 
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editions to come.” Evidently, the rhetoric serves to conceal the lack of a 
real backing by the ecclesiastical authorities. 


INDULGENCES 


In the 1490s the Brethren produced some letters of indulgence on behalf 
of the Order of the Holy Trinity. It might very well be the case, though, 
that this was not the first time they engaged in the trade of indulgences. 
An interesting group of indulgences, all printed in the same type, on 
the basis of this type has been ascribed to the ‘printer of Godevaert van 
Boloen’.*’ They lack a colophon but—as letters—have dates of their own, 
which place them in the years 1486-1489, much earlier than the earliest 
dated work by the Gouda Brethren (1494).?? In their Printing Types, the 
Hellingas have argued that the ‘printer of Godevaert van Boloen' should 
be identified with the Collaciebroeders.?? 

Three of these indulgences concern the extensive campaign conducted 
by the papal legate Raymond Peraudi on behalf of the rebuilding of 
the Cathedral of Saintes in Southwestern France and of the military 
defense of the Christian faith against the Turks. This campaign started 
in France in 1476 and was transported to the diocese of Utrecht in 
1484. No indulgence campaign before had ever been organised on such 
a scale.“ Printing presses all over Europe were set to work to produce 
the necessary quantities of letters of indulgence. Eisermann describes 
Peraudi' activities as the decisive turning point in communication tech- 
niques, which made the selling of indulgences a real media event decades 
before Luther’s Reformation became the focus of public communica- 
tion.”! 


36 <... erit hoc opus nostrum omnium futurorum exemplar optimum, ita ut ceteris 


semotis hoc unicum et solum comperietur emendatissimum These wordings cap the 
standard formula used in similar prologues: Goudriaan, 'Boekdistributie (see above, 
n. 4), 56. 

37 ILC 373; 1280; 1723; 1727 and 1729. 

38 ILC 890; 1972. 

39 HPT 88. 

“0 For Peraudi's campaign see F. Remy, Les grandes indulgences pontificales aux Pays- 
Bas à la fin du Moyen Age, 1300-1531 (Louvain, 1928), pp. 131-149. Documents con- 
cerning this campaign in the Low Countries: P. Fredericq, ed., Codex documentorum 
sacratissimarum indulgentiarum Neerlandicarum. Verzameling van stukken betreffende de 
pauselijke aflaten in de Nederlanden (1300-1600) (The Hague, 1922), nrs. 231-249. 

^! E Eisermann, ‘The indulgence as a media event: developments in communication 
through broadsides in the fifteenth century; in Promissory notes on the treasury of merits. 
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Three other editions possibly ascribed to the Gouda Brethren are 
related to the indulgence granted by Pope Innocent VIII to the Paris 
monastery of the Friars Minor. This had to expand in order to lodge all 
the young Franciscans who came to Paris for study. On 26 February 1489, 
Bernardinus de Rechaneto, papal commissary for the promulgation of 
this indulgence, charged a certain brother Matthew with the preaching 
of the indulgence in city and diocese of Utrecht.” This Matthew was 
probably the person who engaged the Gouda press in this campaign. The 
Brethren produced a letter of indulgence in the form of a broadside,* a 
Dutch summary of the papal bull and the statutes of the confraternity 
of Saint Francis and Saint Antony.‘ 

Whether or not we are allowed to associate these earlier indulgences 
with the Collaciebroeders, with those for the Trinitarians we are on firm 
ground. In order to print them, they used types which they are known 
to have inherited from their compatriot Gheraert Leeu.“ The Order 
of the Holy Trinity had been founded in 1198 with the purpose of 
releasing captives fallen into the hands of the unbelievers. Lay peo- 
ple who joined the brotherhood of the order received an indulgence 
of three years and 40 days plus the right to be buried even in time 
of interdict. Until 1494, the order organized the trade of this indul- 
gence within the diocese of Utrecht directly. From that year onwards, 
the cathedral chapter farmed the indulgence on the basis of an agree- 
ment concluded with the general, Robert Gaguin." It is a fair guess 
that this agreement occasioned the ordering of an edition of letters of 
indulgence by the Gouda Brethren.* This edition was repeated at least 
once.? The city of Utrecht lacked a printer in those years. So, the vicinity 


Indulgences in Late Medieval Europe, ed. R.N. Swanson (Leiden, 2006), pp. 309-330, there 
p. 325. 

? Predericq, ed., Codex (see above, n. 40), nr. 255. 

5 ILC 373 (parchment). Edition: Fredericq, Codex, (see above, n. 40), nr. 256. No less 
than 23 copies of this indulgence have been preserved. 

“4 [LC 1280. Edition: Fredericq, Codex, (see above, n. 40), nr. 257, after a copy in 
Utrecht now lost. 

4 [LC 2040. For this confraternity see B. Kruitwagen, ‘Nederlandsche prenten uit de 
15e-16e eeuw, Het Boek 13 (1924), 39-62, there 58. 

46 HPT p. 88. 

47 A. Eekhof, De questierders van den aflaat in de Noordelijke Nederlanden (Ihe Hague, 
1909), pp. 74-77 and the edition of relevant documents pp. Ixxvii-Ixxxv. 

48 ILC 1008. 

? ILC 1009, dated 1496. M.E. Kronenberg, ‘Twee onbekende incunabelen in het 
archief Bergh; Het Boek 12 (1923), 289-294, with a photograph of ILC 1009 on page 289. 
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of Gouda to the episcopal see offers an explanation for the fact that the 
commission of printing the indulgences went to the Collaciebroeders. 

The Dominican convent in Haarlem was one of the oldest of its order 
in the Northern Low Countries. On the basis of privileges granted to this 
convent by the Popes Sixtus IV and Alexander VI, a lay confraternity of 
Our Lady and Saint Anne was established in their church, the members 
of which could earn the same indulgences as were bestowed on pilgrims 
in Rome at the days at which stations in the main churches ofthe Eternal 
City were held. Members were required to give alms to the Dominican 
convent and to visit seven altars "in the church" (the church of the 
Dominicans in Haarlem, or more probably their own parish church), 
or seven sacred places if there were not enough altars. We know these 
conditions because they are explained in the Aflaten van de broederschap 
van OLV en Sint-Anna (Indulgences of the confraternity of Our Lady 
and Saint Anne),? printed by the Collaciebroeders. Besides the rules of 
membership, the booklet offers a Dutch summary of the papal bulls and 
an extensive calendar of the stations in Rome, in which the first seven 
letters of the alphabet are used to indicate the seven main churches of 
Rome. Related to the Aflaten is a second small Figuren van die seven 
kercken van Romen (Figures of the seven churches of Rome)?! This 
contains prayers to be said by the (real or virtual) pilgrim at each of the 
seven churches, one prayer to the patron saint and another focusing at 
a specific moment in the life of Christ.? The two editions of this latter 
work are illustrated with woodcuts for each of the churches, in which 
a stylized representation of the church—indicated with the same letters 
as in the Aflaten—is combined with an image of the patron saint and 
the corresponding scene from the life of Christ. Both the Aflaten and 
the Figuren have the compass of a quire in octavo, and in the colophon 
the Collaciebroeders are mentioned as printers in identical ways. No 
doubt, the booklets refer to each other and have been ordered by the 
Dominicans at the same time. 

They are one more testimony to the enormous popularity of virtual 
pilgrimages in the last decades of the fifteenth century. These were stim- 
ulated by the ever increasing size of the indulgences attached to devotions 


°° ILC 1270. 

51 ILC 1599 and 1600. 

>? A modern reedition of Figuren is given by N. Miedema, Rompilgerführer in Spätmit- 
telalter und Früher Neuzeit. Die ‘Indulgentiae ecclesiarum urbis Romae’ (deutsch / nieder- 
ländisch) (Tübingen, 2003), pp. 295-299. 


THE COLLACIEBROEDERS OF GOUDA AND THEIR PRESS 443 


such as the one focusing on the churches of Rome. The Haarlem confra- 
ternity is a specimen of those indulgence brotherhoods of which Jan van 
Herwaarden has said that they "offered the laity a kind of middle course 
between the two forms of life”: the vita contemplativa of religious people, 
who could earn indulgences by devoting themselves to prayer, and the 
vita activa of people in the world, who earned these same indulgences by 
exterior works such as pilgrimage.” One could doubt whether practices 
like the one in the Haarlem confraternity really contributed to the deep- 
ening of the religious experience of its members.?* However, the interest- 
ing point in connection with the Gouda Brethren is that they appear not 
to have had objections to this type of lay devotion. Evidently, the stric- 
tures on pilgrimage brought forward by the regular canon Frederik van 
Heilo” were not shared by the Brethren, who through their collations 
were in closer contact with the laity and may have been more inclined 
to cater for the spiritual needs and possibilities of secular people. Typ- 
ically, however, they left the initiative of organizing a devotion such as 
this one to the mendicants and were content with playing a subservient 
role. 


SAINT JOSEPH 


Twice the Collaciebroeders published a hagiographical work. In 1496 a 
Dutch Life of Liedwy,” the saint of nearby Schiedam who received so 
much veneration both from the laity and within the Devotio moderna, 
appeared. In producing this Life, the Brethren were not particularly 
innovative; it had already been printed in 1487 in Delft.” 


53 J, van Herwaarden, ‘Medieval indulgences and devotional life in the Netherlands; 
in Between Saint James and Erasmus. Studies in Late-Medieval Religious Life: Devotion 
and Pilgrimage in the Netherlands, ed. idem (Leiden and Boston, 2003), pp. 86-122, there 
p.117. 

54 Cf. the criticism levelled at Van Herwaarden by Ch.M.A. Caspers, ‘Indulgences in 
the Low Countries c. 1300-c. 1520, in Promissory notes, ed. Swanson (see above, n. 41), 
pp. 66-99, there pp. 91-92. 

> J.C. Pool, Frederik van Heilo en zijn schriften (Amsterdam, 1866), pp. 138-139. 

56 ILC 1079 (10 June 1496). Modern edition: Het leven van Liedewij, de maagd van 
Schiedam, ed. L. Jongen and C. Schotel (Schiedam, 1989; repr. 1994). The Dutch ver- 
sion is an abridged translation of the Latin Vita by the regular canon Hugo of Rugge: 
K. Goudriaan, ‘Het Leven van Liduina en de Moderne Devotie; Jaarboek voor Mid- 
deleeuwse Geschiedenis 6 (2003), 161-236. 

57 ILC 1077. 
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Much more original is Die historie van den heiligen Joseph (Ihe His- 
tory of Saint Joseph).?? This work, by an anonymous author, is one of the 
earliest instances of the rising interest paid to Saint Joseph in the Low 
Countries at the turn of the sixteenth century.” The text consists mainly 
of two parts: a Life of Saint Joseph in ten chapters; and the Insettinghe 
(Institution), a short text written by a certain Philip of Meron, to which 
we return below. In the past, this Philip has been taken to be the author 
of Die historie van den heiligen Joseph as a whole. This has been refuted 
convincingly by Ampe, who has shown that the Dutch text of the Life of 
Saint Joseph was translated from a Latin original, De sanctissimo patriar- 
cha Joseph, a copy of which has been preserved in a Brussels manuscript.9? 
Whether this translation, which is rather clumsy, was made especially for 
the edition, we cannot tell. 

What were the motives for publishing this book? The work lacks a 
prologue which could have provided the answer to this question. The 
hagiographical material used for writing the Life has been borrowed from 
a range of traditional sources, which have been identified by Ampe,“ 
among whom the Vita Jesu Christi of Ludolph of Saxony is most promi- 
nent. But these materials are refocused on Joseph, presented as the nutri- 
tius Christi, much more than as Mary's bridegroom. He is depicted as a 
young man, capable of guiding his family through difficult episodes such 
as the flight to Egypt. Definitely, he is not the goody-goody greybeard as 
which he is so often presented in late medieval tradition. 

The Insettinghe has no Latin source in the Brussels manuscript, but 
Ampe has discovered a whole range of parallels in other manuscripts.9?? 
He does not draw the inevitable conclusion, however, that the Insettinghe 
is a separate text, which was combined with the Life only for the special 
purpose of the Gouda edition. In it, the Franciscan Philip of Meron, 
inspired by a vision reported to him by an elderly lady of a special 
visit by Saint Mary, explains the troubles he has taken, to have a special 
holiday for Saint Joseph as nutritius Christi instituted on the fifteenth of 


58 ILC 1370; undated, but not before 12 September 1494. 

°° A. Ampe, ‘Philips van Meron en Jan van Denemarken; Ons Geestelijk Erf 50 
(1976), 10-37; 148-203; 260-308; 353-377; 51 (1977), 169-197; 367-390; 52 (1978), 
397-427; 53 (1979), 240-303; 54 (1980), 113-157. Ton Brandenbarg, Heilig familieleven 
(Nijmegen, 1990), pp. 180-191. 

60 Brussels, Royal Library, MS 4837-44 (fifteeenth century), fols. 168'-176". Edition: 
Ampe, Ons Geestelijk Erf 50 (see above, n. 59), 163-203. 

61 [bid., 153-163. 

€ Ibid., 353-377. 


THE COLLACIEBROEDERS OF GOUDA AND THEIR PRESS 445 


January, as an appendix to the festive cycle of Nativity. On this matter, 
he negotiated with the cathedral chapter of Linkóping in Sweden. The 
general character assigned by the Insettinghe to Saint Joseph matches the 
one in the Life. But in the Life, no allusion is to be found to a special 
feast on 15 January; instead, the date of 19 March is mentioned—the 
traditional day to celebrate Joseph's death. If it was the intention of the 
Collaciebroeders to propagate the celebration of the fifteenth of January 
as a Saint Joseph's day in the Low Countries, they failed. True, early in the 
sixteenth century, in the province of Guelders, a special feast on that day 
for the Betrothal of Mary and Joseph was instituted at the request of Duke 
Charles.® But the focus of this holiday differed from the one intended by 
Philip of Meron. 

It is possible to make a suggestion on the direction from which the 
impulse for the publication of Die historie van den heiligen Joseph came. 
It has been observed that in the Baltic area the cult of Saint Joseph was 
thriving from an early moment in the fifteenth century. In 1424 in Reval, 
the fifteenth of January was already mentioned as Saint Joseph's day.“ 
This has been connected to the fact that near this city a monastery of 
the Brigittine order had been founded. From here, the tracks lead to the 
Swedish monastery of Vadstena, the original foundation of Saint Brigitta, 
which was in the diocese of Linkóping. It might even be suggested, 
though this cannot be proven, that the lady who prompted Philip of 
Meron to lobby for a Saint Joseph's feast with the Linköping chapter 
was none other than Saint Brigitta. From Vadstena the way also leads 
to Gouda: in this city a Brigittine monastery was founded in 1470.9? This 
cloister was financially in danger from the start, a reason why several 
efforts were made to acquire special indulgences. Though the Insettinghe 
text in its Gouda version does not mention an indulgence to be attached 
to the celebration of Saint Joseph, it may be speculated that the Gouda 
Brigittines hoped to become the focus of a cult for this saint and that the 
Collaciebroeders benevolently put the printing press to their service.“ 


& Ampe, Ons Geestelijk Erf 51 (see above, n. 59), 367-370, who fails to notice, 
however, that this is not the celebration of Joseph as nutritius Christi promoted by Philip 
of Meron. 

64 J. Seitz, Die Verehrung des heiligen Joseph in ihrer geschichtlichen Entwicklung (Frei- 
burg i. Br., 1908) pp. 225-227. 

6° T. Nyberg, Birgittinische Klostergründungen des Mittelalters (Leiden, 1965), pp. 204- 
213. 

$6 The Spiegel der gracien (ILC 2017), chapter 17, contains a reference to Saint Brigitta: 
Kok, Hsn, p. 518. 
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SEVEN SORROWS 


In the decades surrounding the turn of the sixteenth century, specific 
devotions and cults were proliferating. Often indulgences and graces 
were associated with them, but it was not always clear on the basis of 
which authority this happened. One such cult centered on Christ's crown 
of thorns—as is witnessed by the Corte doernen crone, which was printed 
once by the Collaciebroeders.°’ Contrary, e.g., to the devotion focusing 
on the seven churches of Rome, no interested parties are mentioned who 
might have placed an order for this edition. 

With the printing of Van den seven droefheden ofte weeden van Onze 
Lieve Vrouwe (On the Seven Sorrows of the Virgin Mary), dated 12 Sep- 
tember 1494, the Collaciebroeders participated in the propaganda for a 
recent cult with a clear institutional setting. At the heart of this cult was 
the prophecy of Simeon in the temple at the Presentation of the Child—a 
sword would pierce Mary's soul (Luke 2,35).° A series of seven occasions 
was singled out at which Mary participated in the life and passion of 
her Son. Originally, the cult centered around paintings of the Virgin in 
the churches of Abbenbroek (Holland) and Reimerswaal (Zeeland); the 
one showed her as a young Madonna, the other as the Mater Dolorosa 
at the foot of the cross. These were copies of paintings in Rome that 
supposedly showed the Virgin as she had been depicted by Saint Luke. 
Jan van Coudenberghe, secretary to Philip the Fair and pastor of both 
churches, provided the two paintings with a Latin poem enumerating the 
Seven Sorrows. Peter Verhoeven, confessor of the women’s monastery of 
Thabor near Mechlin, composed a set of meditations on each of the Seven 
Sorrows, which soon were translated into Dutch. 

The cult saw an immediate success. It spread to Bruges, Antwerp, 
Mechlin, and various other cities. Several factors contributed to this 
rapid spread. Archduke Philip was interested in it and insisted on being 
called its author. Apart from Coudenberghe, Philip’s confessor, Michael 
Francisci of Lille, assisted in establishing the cult. Some fifteen years 


$7 ILC 588. Attributed sometimes to Dirk Coelde: B. de Troeyer, Bio-bibliographia 
franciscana neerlandica ante saeculum 16, 3 vols. (Nieuwkoop, 1974), 1: 202-204. 

68 ILC 890. The only (defective) copy, formerly in the Berchmanianum at Nijmegen, 
is not traceable at this moment. See Kok, Hsn, 334. 

6 On this cult the most recent treatments are C.M. Schuler, "Ihe Seven Sorrows of 
the Virgin: popular culture and cultic imagery in pre-Reformation Europe; Simiolus 21 
(1992), 5-28; and G. Verhoeven, Devotie en negotie. Delft als bedevaartplaats in de late 
middeleeuwen (Amsterdam, 1992), pp. 43-50; 58-62; 225-307. 
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before, this Dominican took an active part in the establishment of the 
Confraternity of the Rosary, which was now taken as a model for the 
new cult. This meant that the confraternity was devised to be supralocal, 
and the entrance was made as wide and open as possible. No fees were 
required. Instead, members were expected to meditate twice a week on 
each of the Seven Sorrows and to say seven Paternosters and seven Ave 
Marias. At an unknown point in time, but presumably in the first half 
of 1494,” David of Burgundy, Bishop of Utrecht, gave his approval to 
the confraternity and provided it with an indulgence. The new cult was 
advanced at both a learned and a popular level. Because a series of 
seven sorrows cannot be deducted directly from scripture, theological 
objections were raised. In order to silence them, Michael Francisci wrote 
a scholastic defense in the format of a Quodlibetica decisio, which was 
printed in 1494 or 1495.”! An Officium de doloribus Beate Marie Virginis? 
was composed and set to music. In Leiden, on 20-23 June 1494, and no 
doubt elsewhere, rhetoricians produced a series of plays on the ‘Seven 
Sorrows.^? 

In the spread of this new cult, the printing press played an impor- 
tant part. Already before the formal start of the confraternity, Geraert 
Leeu produced a booklet in which Mary's Seven Sorrows were explained 
and meditation on them was advocated on the basis of the text writ- 
ten by Peter Verhoeven (14 July 1492). Woodcuts, representing the 
paintings in Abbenbroek and Reimerswaal as well as each of the Seven 
Sorrows, made the content more accessible. After the confraternity had 
been approved, expanded editions of this booklet appeared that con- 
tained the statutes of the confraternity. The Collaciebroeders, however, 
reprinted Leeus first edition without the statutes but making use of his 
woodcuts.^ 

The question how concerted all these actions on behalf of the new cult 
were is difficult to answer. The fact that it was supported by Archduke 
Philip no doubt did much to recommend the veneration of the Seven 


70 The Van den seven droefheden printed at Delft, 17 July 1494 already mentions the 
episcopal indulgence: ILC 889, fol. 3". 

7! [LC 998 by Thierry Martens. 

72 Printed together with the Quodlibetica decisio (ILC 998). 

7 J.A.F. Kronenburg, Marias heerlijkheid in Nederland. Geschiedkundige schets van de 
vereering der H. Maagd in ons vaderland, van de vroegste tijden tot op onze dagen, 8 vols. 
(Amsterdam, 1904-1914), 5: 324. 

74 ILC 888. 

75 Kok, Hsn, pp. 334; 521-522. 
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Sorrows to his subjects. The enthusiasm of the inhabitants of the Nether- 
lands may be explained partly by the fact that the rise of the new cult was 
associated with the Peace of Senlis that Philip concluded with France (23 
May 1493). On the other hand, already in the 14905, local initiatives were 
encouraged, and sooner or later these caused the establishment of pil- 
grimage shrines of a more traditional kind.” Because of the loose struc- 
ture of the confraternity, which lacked a central fund raising system, it is 
not very probable that the edition of the Seven droefheden by the Gouda 
Brethren was made to order. The absence of the text of the statutes in 
their edition reinforces this conclusion. In the sixteenth century, Gouda 
had a Confraternity of the Seven Sorrows of its own, as was the case in 
many other cities in the Netherlands.” But we have no indication that it 
existed as early as 1494 and could have ordered the printing. Rather, the 
Brethren responded to the topical nature this new cult acquired in the 
course of 1494. 


SEVEN Jovs 


Prayer books also belonged to the stock of the Collaciebroeders. Their 
Dutch Book of Hours for use in the diocese of Utrecht—one in a long 
series—’® was illustrated lavishly by a series of woodcuts and borders 
which they borrowed from the Antwerp printer Govaert Bac.” It was 
followed at short notice by the Devote getijden van het leven Ons Liefs 
Heren (Devout Hours of the life of Our Lord).? This is not a Book of 
Hours proper, but a series of meditations in the vernacular on the Life 
of Christ that is arranged according to the canonical hours. Texts of this 
type were exceptionally popular in the early printing period.?! 

Much more original were the Ghetyden van den seven bliscappen Onser 
Liever Vrouwen (Hours of the Seven Joys of Our Lady), printed at least 
three times by the Collaciebroeders in the early sixteenth century.? It is 


76 The cult in the Oude Kerk of Delft, which started in 1503, is a case in point: 
Verhoeven, Devotie en negotie (see above, n. 69), pp. 43-50. 

77 K, Goudriaan et al., De gilden in Gouda (Gouda, 1996), p. 63. 

78 [LC 1219. 

7? Maybe they edited a Book of Hours once before: a copy ofa Kalendarium is preserved 
in the Royal Library in The Hague (ILC 1382). 

80 ILC 1248 (3 October 1496). 

81 K. Goudriaan, ‘Nederlandstalige meditatieve Levens van Jezus op de vroege druk- 
pers. Een terreinverkenning, Spiegel der Letteren 49 (2007), 143-164. 

82 NK 3081 (dated 1503); 1001 (dated 1521); and 3082 (undated). 
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a composite work in three parts, starting with the Hours of the Seven 
Joys proper. This is a short Marian text in which each of the canonical 
hours is devoted to a station in the life of Mary. It is not to be confused 
with the Hours of Our Lady which open the standard Book of Hours. 
The theme of Mary Seven Joys was traditional,* but this text seems to 
be peculiar to the Brethren and never to have been printed by another 
printing shop. 

The three editions continue with the Seven psalmen Onser Liever Vrou- 
wen mitter letanye (Seven Psalms of Our Lady with the litany),°° a Marian 
transposition of the seven penitential psalms and the litany which form 
part of a standard Book of Hours. This text at least had some circulation 
in manuscript form.*° 

The third part of this composite text is the Onser Liever Vrouwen Souter 
(Psalter of Our Lady). It divides into a short introductory text, which 
explains the value of praying this Psalter and of the indulgences attached 
to it, and the Psalter itself.” “Psalter” here refers to the cycle of 150 
Ave Marias, alternating with 15 Paternoster’, the recitation of which was 
propagated by the Confraternity of the Rosary established in Cologne in 
1475. The text printed by the Collaciebroeders reflects the complex history 
of this Confraternity. It absorbed an earlier devotion based on the Ave 
Maria, called to life by the Dominican Alanus de Rupe. The devotion 
propagated by Alanus had been based on the full Psalter, i.e., 150 Aves 
or three rosaries. To each Ave a point or article for meditation could 
be added—the three successive rosaries treating the Life of Christ, his 
Passion and his Resurrection, and what follows. Interwoven with this was 
the general theme of the 150 Joys of Mary. This Psalter had to be prayed 
every day. The Cologne confraternity mitigated the demands, obliging its 
members to pray three rosaries a week only and paying little attention to 
the articles. Contrary to the devotion established by Alanus, the Cologne 


83 My observations are based on inspection of the copy of NK 1001 in the Museum 
Catharijneconvent, Utrecht. The elaborate description of the (only) copy of NK 3081 in 
H.W. Davies, Catalogue of a collection of early German books in the library of C. Fairfax 
Murray, 2 vols. (repr. London, 1962), 1: 319-322, confirms that this edition is similar to 
the previous one. 

84 W.H. Beuken, ed., Die eerste bliscap van Maria en Die sevenste bliscap van onser 
vrouwen, 2nd ed. (Culemborg, 1978). 

85 In NK 1001: fols. 16'-257. 

86 Brussels, Royal Library, MS 21953 from the tertiaries’s convent at Hasselt, fols. 280'- 
290"; M. Meertens, De godsvrucht in de Nederlanden, 6 (4) vols., ([ Antwerp], 1934), 6: 137. 
Also Brussels, Royal Library, MS 19645, fols. 32-36; Meertens, Godsvrucht, 6: 122. 

87 See above, n. 82, fols. 25"-27" and fols. 28-95", respectively. 
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confraternity from the start succeeded in acquiring an impressive set of 
indulgences.®® 

In the three Gouda editions, the preliminary text refers both to Alanus 
and to the Cologne confraternity and stresses the indulgences attached 
to this devotion. The ensuing Psalter is clearly of the Alanus type, with 
three rosaries devoted to the three episodes of Christs salvatory activity 
and attention paid to the 150 Joys of Mary. This latter theme, of course, 
connects the Psalter with the Hours of the Seven Joys with which the 
editions open. 

The way the Psalter starts at fol. 28"? suggests that it was a reprint of 
a text printed before. Actually, it had been edited twice by the Regular 
Canons of Schoonhoven.” But whereas these inserted an introductory 
and concluding woodcut of the Madonna in the Sun only, the Gouda 
Brethren provided the Psalter with a continuous series of illustrations 
for (almost) each of the articles?! No doubt, this explains its success as 
revealed by the fact that the book was reprinted twice. 

Were these three editions printed to order? A positive argument might 
be found in the investment which must have been necessary for execut- 
ing the series of woodblocks. Yet, it is much more probable that the Colla- 
ciebroeders were responsible for the investment themselves in the hope of 
earning it back under the excellent market conditions constituted by the 
popularity of the cult. The Cologne confraternity was not a tightly knit 
organisation with a focus on a particular shrine, comparable to the Haar- 
lem brotherhood which ordered the Figuren van die seven kercken van 
Romen. Moreover, if it had been the confraternity which ordered these 
editions, it would most probably not have allowed the Collaciebroeders 
to make their own free combination of the Psalter with the Hours of the 
Seven Joys and the Marian Penitential Psalms. The general conditions for 
the launching of this edition had been created by the confraternity, but 
the initiative for the Hours of the Seven Joys of Our Lady came from the 
Collaciebroeders themselves. 


88 The intricate history of this cult is treated by B. de Boer, ‘De souter van Alanus de 
Rupe; Ons Geestelijk Erf 29 (1955), 358-388; 30 (1956), 156-190; 31 (1957), 187-204; 33 
(1959), 145-193. See also A. Winston-Allen, Stories of the Rose. The Making of the Rosary 
in the Middle Ages (Pennsylvania State UP, 1997). 

89? See above, n. 82, fol. 28": “Hier beghint een seer devoet boecxken van OLV souter 
ende die manier hoemen dye lesen sal? 

% As part of the Devote materien (ILC 1552) and again in Devote materien (NK 1502; 
fols. 89-108"). De Boer, ‘De souter (see above, n. 88), 33 (1959), 146. 

?! The title page stresses the illustrations: "Onser liever vrouwen souter mitten artike- 
len van den leven ende passie ons heren Jhesu Cristi mitten figuren? 
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The editions studied in this contribution reflect a whole range of sit- 
uations and conditions under which they were published. The Colla- 
ciebroeders did not have one particular type of audience in mind. A litur- 
gical book such as the Breviary naturally was intended for the clergy. 
With the Cantuale another category already comes in view: it was sup- 
posed to be useful for boys attending the Latin School, the same for whose 
benefit the Brethren edited a series of Donatuses and some primers. The 
Boexken van der missen was directed primarily at the laity. But for most 
products of their press, the audience was non-descript and must have 
included religious as well as lay people. 

Printing to order was not the dominant characteristic of the press 
run by the Brethren. True, the Blaffert (ILC 1111) was commissioned 
by the city government of Gouda. The arguments adduced in the past for 
supposing that the Godevaert van Boloen (ILC 1110) and the Chevalier 
délibéré (ILC 1403) were commissioned are sound. As to editions with 
a religious character, letters of indulgence by nature are not distributed 
freely through the market: as auxiliaries to the religious ‘services offered 
by confessors, they must have been ordered by the authorities involved. 
The twin publications on behalf of the Haarlem confraternity (Aflaten 
and Figuren) most probably were printed to order for the Dominicans. 
But direct involvement of the relevant confraternities in the publications 
on the Seven Joys and the Seven Sorrows was ruled out on account 
of their loose organizational structure. The idea for Die historie van 
den heiligen Joseph may have come from the Brigittines, but there is 
no evidence that they played an active part in it. The initiative for the 
Boexken van der missen lay with the Collaciebroeders, as is clearly stated 
in the Prologue. Even obligatory books for well circumscribed categories, 
such as the Breviary and the Donatuses, were produced for an open 
market. 

The output ofthe Gouda Brethren illustrates the fact that their printing 
press was used in combination with a variegated set of means of commu- 
nication quite apart from the fact that many of their editions themselves 
combined text and image. The liturgy, for one, was such a means, and 
so was public preaching. Indulgence campaigns, the launching of local 
and supra-local confraternities, and the exhortation to (real or spiritual) 
pilgrimage were other methods of bringing home central tenets and val- 
ues of Christianity to the faithful. On festive days schoolboys conveyed 
the message by participating in the procession and rhetoricians did the 
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same by performing plays. Printed texts served to prepare for moments of 
heightened religious significance and to make the impression these made 
more durable. 

The religious situation was characterized by the ever increasing in- 
volvement of the laity, by the multiplication of specific devotions, and 
by the remarkably competitive nature of the initiatives taken. No doubt, 
Christianization was the gist of it, but it would be difficult to call it an 
‘offensive, due to the lack of a centralized strategy. The Collaciebroeders 
responded with alertness and flexibility to this actuality. The fact that 
they produced current texts of both religious and non-religious nature is 
an indication that they had commercial motives. But they also displayed 
daring and audacity in printing experimental texts, which proves that 
they felt free to detach themselves from commercial considerations. 
Perhaps, asa religious house without risk of bankruptcy, they could afford 
to do so. They deserve our respect for it. 


DER WEG ZUM HIMMEL UND DIE NAHE GNADE. 
NEUE FORMEN DER 
SPÂTMITTELALTERLICHEN FRÔMMIGKEIT 
AM BEISPIEL ULMS UND DES 
MEDIUMS EINBLATTDRUCK 


BERNDT HAMM 


AUFFALLENDE QUANTITATEN UND QUALITÂTEN 
DER SPÂTMITTELALTERLICHEN FRÓMMIGKEIT 


Zu den Selbstverständlichkeiten der gegenwärtigen kirchengeschichtli- 
chen Forschung gehórt es, dass das ausgehende Mittelalter des fünfzehn- 
ten und beginnenden sechzehnten Jahrhunderts im Abendland nórd- 
lich der Alpen die Ara einer ungewóhnlich forcierten Kirchenfrómmig- 
keit und eines gesteigerten religiósen Eifers war.! Die Quantitáten dieser 
Devotion übertreffen alles, was wir aus anderen Epochen der Christen- 
heit kennen. Erinnert sei nur an die seit dem spáten vierzehnten Jahrhun- 
dert sprunghaft nach oben gehende Zahl der Schutzheiligen, Reliquien, 
Gnadenstátten, Gnadenbilder, Wunderberichte, Prozessionen, Wallfahr- 
ten, Ablässe, Gebete, Stiftungen, Messfeiern, Priester, Bruderschafen, 
Kirchen- und Kapellenbauten, Altáre, schützenden Bildchen und Abzei- 
chen und vieler anderer Devotionalien. In großen Reichsstadten wie Ulm 
erreicht eine derartige Massenhaftigkeit Hóchstgrade der Kumulierung 
und Verdichtung—man denke nur an die 52 Altäre des Münsters?—, aber 
auch das Ulmer Landgebiet ist sehr typisch, weil es zeigt, wie stark der 


! Vgl. Berndt Hamm, ;Iheologie und Frómmigkeit im ausgehenden Mittelalter, in 
Handbuch der Geschichte der Evangelischen Kirche in Bayern, hg. v. Gerhard Müller, Horst 
Weigelt und Wolfgang Zorn, Bd. 1 (St. Ottilien, 2002), S. 159-211, hier S. 182-192. 

? Während der Dominikaner Felix Fabri für das Jahr 1488 noch 51 Altäre zählt (vgl. 
unten Anm. 16), nennt die 1493 erschienene Schedelsche Weltchronik (fol. 191") bereits 
52 Altáre. Das war der Stand zu Beginn der Reformation; vgl. Gudrun Litz, Die reforma- 
torische Bilderfrage in den schwäbischen Reichsstädten [Spätmittelalter und Reformation. 
Neue Reihe 35] (Tübingen, 2007), S. 116 mit Anm. 83 (Literatur). Zwei dieser Münster- 
altáre, der Hochaltar und der Marienaltar am Predigtstuhl, waren Ratsstiftungen, alle 
anderen private Familienstiftungen. 
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spátmittelalterliche Frómmigkeitsboom auf Kleinstádte und Dórfer aus- 
strahlte und von ihnen angereichert wurde.? 

Hinter den außerordentlichen Quantitäten einer zählbaren Frómmig- 
keitsvermehrung standen zweifellos auch entsprechende Qualitáten ei- 
ner sich verándernden Seelenlage: auffallende Intensitáten der Devotion* 
und religióse Erregungszustande bis zur Hysterie. Zwar hat es nicht an 
zeitgenóssischer Kirchen- und Frómmigkeitskritik gefehlt, die in vielen 
populáren Frómmigkeitspraktiken Aberglaube, Unvernunft und Leicht- 
glaubigkeit diagnostizierte.? Aber diese Kritiker, meist reformbewusste 
Vertreter der Amtskirche, waren in der Regel selbst Multiplikatoren einer 
intensivierten und forcierten Kirchenfrómmigkeit, indem sie die spiri- 
tuelle Kraft der sakralen Institutionen und die Ernsthaftigkeit des Fróm- 
migkeitsstrebens steigern wollten. Das vielseitige Drángen nach Reform 


? Vgl. Rosi Fuhrmann, Kirche und Dorf. Religióse Bedürfnisse und kirchliche Stiftung 
auf dem Lande vor der Reformation (Stuttgart, 1995). 

^ Der Erfurter Augustinereremit Johannes von Paltz betont zu Beginn des 16. Jahr- 
hunderts, dass die gegenwärtige Zeit für das Angebot des Jubiláumsablasses wegen der 
intensiven Kirchenfrómmigkeit der Gláubigen besonders geeignet sei. Er erwähnt dabei 
vor allem (1.) die inbrünstige Verehrung der Passion Christi, der Jungfrau Maria und 
der Heiligen, (2.) die demütige Devotion gegenüber den kirchlichen Sakramenten und 
(3.) die Hochschätzung der Heiligen Schrift: „Jetzt wird nämlich die Heilige Schrift kla- 
rer ausgelegt als jemals zuvor, zumindest was das Verstándnis im Volk betrifft, und sie 
wird häufiger gepredigt als früher und lieber gehört als künftig“ (wenn die Zeit des Anti- 
christ anbrechen wird). „Iam enim sacra scriptura clarius exponitur, quam prius umquam 
exposita fuerat, saltem quoad intelligentiam popularem, et frequentius praedicatur quam 
prius et gratius exauditur, quam postea audietur“. Johannes von Paltz, Coelifodina (1502), 
hg.v. Christoph Burger und Friedhelm Stasch [Johannes von Paltz, Werke, Bd. 1] (Berlin, 
1983), S. 419, 5-34 und 420, 22-32 (Zitat: 420, 24-26). 

5 Vgl. auch in dieser Hinsicht wieder exemplarisch Johannes von Paltz, der sich mit 
der Bedrohung des christlichen Glaubens durch die vier teuflischen Versuchungen der 
illegitimen Wallfahrten, Magie, Astrologie und Alchimie auseinandersetzt, in seinem 
Supplementum Coelifodinae (1504), hg. v. Berndt Hamm [Johannes von Paltz, Werke, Bd. 
2] (Berlin, 1983), S. 385-441; vgl. dazu Christoph Burger, ‚Volksfrömmigkeit in Deutsch- 
land um 1500 im Spiegel der Schriften des Johannes von Paltz OESA in Volksreligion im 
hohen und spáten Mittelalter, hg. v. Peter Dinzelbacher und Dieter R. Bauer [Quellen und 
Forschungen zur Geschichte. Neue Folge 13] (Paderborn, 1990), S. 307-327. Bei Paltz 
findet sich in demselben Werk auch eine hóchst kritische Beurteilung des Weltpriester- 
standes. Im Blick auf die moralische Würdelosigkeit und seelsorgerliche Nachlassigkeit 
der Priester diagnostiziert er, dass eine Reform dieser Kleriker bei den gegenwártigen 
Verhältnissen so gut wie unmöglich sei, „es sei denn, es stiege vielleicht eine große Macht 
Gottes herab und käme seiner Kirche auch in diesen [Weltpriestern und nicht nur durch 
die Reformen der Ordensleute] zu Hilfe“; „[...] sed hoc est quasi impossibile in sacerdo- 
tibus saecularibus, quod reformentur stantibus rebus ut nunc, nisi forte magna potentia 
dei descenderet et ecclesiae suae etiam in talibus subveniret". Supplementum Coelifodinae, 
zitierte Edition, S. 282, 21-24. 

€ Auch dafür ist Johannes von Paltz ein gutes Beispiel, da er sich sowohl tatkräftig 
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(reformatio) erwies sich daher als integrativer Faktor und Motor der 
Frómmigkeitssteigerung und -multiplizierung. So gesehen war die dann 
folgende Reformation des sechzehnten Jahrhunderts nicht nur Gegen- 
satz zur Kirchlichkeit des Spátmittelalters, sondern auch das Produkt der 
vorausgegangenen Frómmigkeitsblüte, vor allem des in ihr virulenten 
Strebens nach sicheren Gnaden- und Heilsgarantien. 


VIELFALT UND POLARE SPANNUNGSVERHALTNISSE 
IN DER SPÂTMITTELALTERLICHEN FRÓMMIGKEIT 


Charakteristisch für diese Kirchenfrómmigkeit des ausgehenden Mit- 
telalters war sowohl die Tendenz zur massenhaften Vervielfáltigung als 
auch die zu einer ungemein differenzierten und spezialisierten Vielfalt. 
Einem Einwohner des spätmittelalterlichen Ulm, ob Mann oder Frau, 
ob reich oder arm, ob Laie oder Kleriker, standen viele Móglichkeiten 
offen, um durch religióse Vorsorge sein irdisches Wohl zu sichern und 
vor allem seine Jenseitsaussichten zu verbessern. Man konnte zwischen 
einer Vielzahl von heiligen Schutzpatronen, Kirchen, Ordensgemein- 
schaften, Bruderschaften, Gnadenbildern, Heiltümern, Ablässen, Gebe- 
ten, Wallfahrten, Almosenspenden, Stiftungen und anderen Arten der 
Frómmigkeitsgestaltung und der guten Werke wahlen—je nach persón- 
lichem Bedürfnis, sozialem und ókonomischem Status und Geschlecht. 
Es gab viele Wege zum Himmel im spátmittelalterlichen Ulm.? 
Auffallend und besonders typisch für diese Epoche aber ist vor allem 
die spannungsvolle Polarität und Gegenläufigkeit der religiósen Gestal- 


für die Klosterreform im Rahmen der observanten Kongregation der Augustinereremi- 
ten Deutschlands unter der Führung des Andreas Proles einsetzte als auch ein wichti- 
ger Mitarbeiter des Kardinallegaten Raymund Peraudi bei der Verkündigung des Jubi- 
láumsablasses in Deutschland war und darüber hinaus in Bóhmen als Prediger wirkte, 
um hussitische Utraquisten zum katholischen Glauben zu bekehren. Vgl. Berndt Hamm, 
Frómmigkeitstheologie am Anfang des 16. Jahrhunderts. Studien zu Johannes von Paltz und 
seinem Umkreis [Beitráge zur historischen Theologie 65] (Tübingen, 1982); Ralph Wein- 
brenner, Klosterreform im 15. Jahrhundert zwischen Ideal und Praxis. Der Augustiner- 
eremit Andreas Proles (1429-1503) und die privilegierte Observanz [Spätmittelalter und 
Reformation. Neue Reihe 7] (Tübingen, 1996). 

7 Vgl.Sven Grosse, Heilsungewissheit und Scrupulositas im spáten Mittelalter. Studien 
zu Johannes Gerson und Gattungen der Frómmigkeitstheologie seiner Zeit [Beitráge zur 
historischen Theologie 85] (Tübingen, 1994). Vgl. unten S. 495 mit Anm. 107 und 108. 

* Vgl. die Übersicht bei Gottfried Geiger, Die Reichsstadt Ulm vor der Reforma- 
tion. Stüdtisches und kirchliches Leben am Ausgang des Mittelalters [Forschungen zur 
Geschichte der Stadt Ulm 11] (Ulm, 1971), S. 76-178. 
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tungsformen: So tendierten die Frömmigkeitsstile z.B. gleichzeitig ver- 
stárkt zum Gemeinschaftlich-Kollektiven oder zum Privaten und Per- 
sónlich-Individuellen, zur Außendimension kirchlicher Liturgien, Ri- 
tuale und Formeln oder zur Innendimension einer intimen Herzensan- 
dacht, zu einer Vermaterialisierung des Heiligen in sinnlich berührba- 
ren und kraftgeladenen Objekten oder zu einer Vergeistigung des Hei- 
ligen im Bereich mystisch gestimmter Meditation und Kontemplation. 
Man kónnte noch wichtige weitere Polaritáten nennen, betonen aber 
móchte ich vor allem zweierlei: erstens, wie selbstverstándlich für das 
ausgehende Mittelalter diese polaren Spannungsverhältnisse waren— 
eine Grundsignatur der Ära;? zweitens aber sei hervorgehoben, dass man 
in diesen Spannungsverháltnissen nicht nur Konkurrenz und Konflikt 
erkennt—z. B. den Gegensatz zwischen inbrünstiger Ablassfrómmigkeit 
und gleichzeitiger Geringschátzung der Ablasse—, sondern haufig auch 
eine kompatible, komplementäre Zweiseitigkeit oder Divergenz, die es 
ein und derselben Person móglich machte, gegenläufige Frómmigkeits- 
formen miteinander zu kombinieren. Vieles erscheint aus heutiger, vor 
allem protestantischer Sicht als widersprüchlich, was für einen spát- 
mittelalterlichen Menschen problemlos miteinander zu verbinden war: 
z.B. einerseits die private, zurückgezogene und verinnerlichende Medi- 
tation über einem Andachtstext oder vor einem religiósen Bildnis und 
andererseits Formen einer sehr körperbezogenen, ‚äußerlichen‘ Devo- 
tion,! die den Andachtsgegenstand mit Küssen, Kniebeugen oder Sich- 
Bekreuzigen ehrt oder Gebete an einem Rosenkranz abzahlt und mit all 
dem Ablassberechnungen verbindet. 

Wie sich beide Dimensionen der Frómmigkeit miteinander kombinie- 
ren lassen, zeigt in Ulm etwa der bekannte Dominikaner Felix Fabri:!! 
Einerseits ist er ein Verehrer der Mystik des im Ulmer Dominikanerkon- 


? Vgl. Volker Leppin, Von der Polarität zur Vereindeutigung. Zu den Wandlungen in 
Kirche und Frómmigkeit zwischen spátem Mittelalter und Reformation, in Frómmigkeit 
— Theologie— Frómmigkeitstheologie. Contributions to European Church History. Fest- 
schrift für Berndt Hamm, hg. v. Gudrun Litz, Heidrun Munzert und Roland Liebenberg 
[Studies in the History of Christian Traditions 124] (Leiden, 2005), S. 299-315; idem, 
Die Wittenberger Reformation und der Prozess der Transformation kultureller zu institu- 
tionellen Polaritüten [Sitzungsberichte der Sáchsischen Akademie der Wissenschaften zu 
Leipzig, Philol.-hist. Klasse 140/4] (Stuttgart, 2008). 

10 Vgl. Thomas Lentes, Gebetbuch und Gebärde. Religióses Ausdrucksverhalten in 
Gebetbüchern aus dem Dominikanerinnen-Kloster St. Nikolaus in undis zu Straßburg 
(1350-1550) (Diss. theol. Univ. Münster, 1996, unveróffentlicht). 

n Vgl. Kurt Hannemann, ,Fabri, Felix; in Die deutsche Literatur des Mittelalters. 
Verfasserlexikon, 2. Aufl., 2 (Berlin, 1980), Sp. 682-689. 
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vent 1366 gestorbenen Heinrich Seuse!? und ein Meister der meditativen 
und kontemplativen Verinnerlichung, die er vor allem in seinem 1492 
verfassten Buch über die ,Geistliche Pilgerfahrt oder die Sionpilgerin" 
propagierte.? Fabri bietet hier für geistliche Personen, insbesondere für 
klausurierte Nonnen, die „von gantzem hertzen das hailig land ze sehen“ 
begehren," aber diese Pilgerfahrt nicht leiblich realisieren können,” eine 
Anleitung, wie sie gleichwohl im Geiste zu den heiligen Státten wallfah- 
ren und so durch vergegenwartigende Imagination reiche Gnadenerfah- 
rungen machen kónnen. Derselbe Fabri neigte aber andererseits auch 
zu einer Frömmigkeit, der es auf äußerlich registrierbare Quantitäten, 
auf Zählen und Berechnen ankam. So berichtet er voller Lokalstolz, dass 
es in der ganzen Christenheit keine größere Pfarrkirche als das Ulmer 
Münster gebe, keine mit mehr Altáren und keine, in der so oft die hei- 
ligen Sakramente gefeiert werden und in die so viele Menschen hinein- 
strómen; mehr als 15,000 gehen dort wáhrend der Osterzeit zur Kom- 
munion.! Ein besonderes Anliegen war es ihm stets, seinem Lesepubli- 
kum mitzuteilen, wo Ablässe in welcher Höhe zu erlangen sind; und er 


12 Zur Pflege der Seuse-Memoria durch Felix Fabri—er hat das deutschsprachige Werk 
des Mystikers im Druck herausgegeben und eine Vita Seuses verfasst—vgl. Sabine Griese, 
Text-Bilder und ihre Kontexte. Medialität und Materialität gedruckter Bilder des 15. Jahr- 
hunderts (Habil. phil. Univ. Zürich, 2006, unveróffentlicht), S. 138-146. Die Habilitati- 
onsschrift erscheint 2010. Der Verfasserin bin ich sehr dankbar, dass sie mir ihre Arbeit 
schon vor Drucklegung zur Verfügung gestellt und auch in den letzten Jahren immer 
wieder Einblick in den Ergebnisreichtum ihrer Forschungen zu den xylographischen Ein- 
blattdrucken gewáhrt hat. 

13 Vgl. die kritische Edition: Felix Fabri, Die Sionpilger, hg. v. Wieland Carls [Texte des 
spáten Mittelalters und der frühen Neuzeit 39] (Berlin, 1999). 

14 Ibid., S. 77, 13-14. 

15 Ibid., S. 78, 7-9: „und die gaistlichen bilgrin, die nit lÿblich ziehen, aber gaistlich 
mit dem gemiet, werden genent sÿon bilgrin“. 

16 Vol. aus der Zeit 1488-1489 Felix Fabri, Tractatus de civitate Ulmensi [...], hg.v. 
Gustav Veesenmeyer [Bibliothek des Litterarischen Vereins in Stuttgart 186] (Stuttgart, 
1889), S. 39-40: „est ecclesia parochialis major quam quaecunque alia‘; „altaribus nume- 
rosior cunctis parochialibus ecclesiis est illa: habet enim alteria quinquaginta unum"; „illa 
ecclesia [est] cunctis aliis, audenter dico, in toto christianismo populosior^; „communi 
cursu tempore paschali communicantur ultra quindecim milia hominum in ea“. Vgl. dazu 
die Formulierung in Fabris Sionpilger (wie Anm. 13), S. 86, 20-23: „Da by so waiß ich 
für war, das in der gantzen cristenhait kain kirch ist und kain pfarr, in der so vil bruchs 
der hailigen sacrament ist as in der. So wirt auch kain pfarr funden, in die so vil personen 
und lüten gehórn as in die pfarr“. 

17 Hannemann, ,Fabri (wie Anm. 11), Sp. 685, spricht daher von dem „ablaßfreudi- 
gen“ Felix Fabri und identifiziert ihn als den Autor des Textes Ain gütten ördnung ze hölen 
den ablaus der vij kyrchen ze rom. Zur zentralen Ablassthematik in Fabris Sionpilgerin vgl. 
Edition (wie Anm. 13), S. 79,1-22. 
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war es auch, der 1483 in Ulm nach Kólner Vorbild die Rosenkranzbru- 
derschaft gründete, die in kurzer Zeit über 4,000 Mitglieder gewinnen 
konnte.'® Die gezählte Quantität der Rosenkranzgebete und die innersee- 
lische Qualitát der kontemplativen Andacht sind zwei Seiten oder Pole 
der Frómmigkeit, die aber für Felix Fabri ebenso wie für viele Zeitgenos- 
sen unlósbar zusammengehóren und für sie eine spannungsvolle Einheit 
in der Vorbereitung auf das Jenseits bilden.'? 


DIE GENERELLE ZWEISEITIGKEIT VON MENSCHLICHEM 
BEMÜHEN UND HIMMLISCHER GNADENHILFE 


Über diese Beobachtungen hinaus muss man aber noch in ganz anderer 
Hinsicht von einer prinzipiellen und generellen Zweiseitigkeit oder Pola- 
ritát der spátmittelalterlichen Religiosität sprechen. Aus der Sicht aller 
Beteiligten, sowohl der gelehrten Theologen als auch der einfachen Gläu- 
bigen, greift die Zweiseitigkeitin das Grundverhältnis zwischen Gott und 
Mensch hinein. Ich habe darauf bereits im Titel des Vortrags angespielt, 
indem ich zweiseitig-polar formulierte: ,Der Weg zum Himmel und die 
nahe Gnade“. Das Bild des Weges oder der Pilgerschaft begegnet uns im 
ausgehenden Mittelalter als die háufigste Metapher für die Aufwärtsbe- 
wegung des Menschen auf seine Zielbestimmung der Seligkeit zu.” Felix 


18 Vgl. Geiger, Die Reichsstadt Ulm (wie Anm. 8), S. 158. Zu den werbenden und 
zur Rosenkranzfrómmigkeit anleitenden Aktivitäten der Bruderschaft auf dem Gebiet 
der Druckproduktion vgl. Peter Amelung, Der Frühdruck im deutschen Südwesten 1473- 
1500, Bd. 1: Ulm. Eine Ausstellung der Württembergischen Landesbibliothek Stuttgart 
(Stuttgart, 1979), S. 7, 21, 236-237; Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 151-184. 

1% Wie intensiv bei der Rosenkranzfrómmigkeit die quantitativ (äußerlich) zählende 
Komponente und die qualitativ auf meditatio und comtemplatio zielende (verinnerli- 
chende) Intention zusammengehóren, zeigen sehr instruktiv zwei Einblattholzschnitte 
(davon einer aus Ulm 1485), ,die präzise im Text erläutern, wie man den Rosenkranz 
betet und die zugleich in zehn Medaillons die sogenannten Clausulae, die Geheimnisse 
des Rosenkranzes und damit die Verbindung von Reihengebet und Meditationsvorlage 
sowie -anleitung bieten"; Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 171. 

2 Vgl. exemplarisch eine Kompilation gereimter geistlicher Texte aus der ersten Hälfte 
des fünfzehnten Jahrhunderts: Arnold Otto, Hg., „der slecht weg zuo dem himelrich“. Ein 
oberrheinisches Erbauungsbuch. Edition und Kommentar [Texte des spáten Mittelalters 
und der frühen Neuzeit] (Berlin, 2005). Das Adjektiv slecht (schlicht, einfach) im Titel 
weist in programmatischer Weise auf den Charakter der Gesamtanlage des Werks. Mit 
der keineswegs originellen, sondern exemplarischen Kombination theologisch elemen- 
tarisierender und popularisierender Anleitungstexte zu zentralen Fragen der christli- 
chen Lebensgestaltung kann es geradezu als Kompendium einer ,Frommigkeitstheologie® 
(dazu unten S. 472 mit Anm. 46) in Gedichtform für nicht gelehrte Priester, Ordensleute 
und Laien beiderlei Geschlechts gelten. 
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Fabris „Sionspilger“ sind, wie er es formuliert, geistliche Pilger auf dem 
Wege zur Schau Gottes, die schon auf Erden anhebt, um dann im Himmel 
vollendet zu werden.” Die Art des Weges kann auch als Emporstreben 
über Grade und Stufen,? als Aufstieg auf einer Himmels- und Tugendlei- 
ter? oder als Erklimmen eines Berges charakterisiert werden.” Entschei- 
dend wichtig an dieser gesamten Wegemetaphorik ist stets, dass hier das 


?! Fabri, Sionpilger (wie Anm. 13), S. 78, 11-14. 

? Die ganze mittelalterliche Theologie und Frömmigkeit ist von diesem Stufendenken 
(„Gradualismus“) geprägt. Besonders einflussreich im mystischen Bereich war das 1259 
entstandene Werk von Johannes Bonaventura, Itinerarium mentis in deum—Der Pilger- 
weg des Menschen zu Gott, lat.-dt., hg. v. Marianne Schlosser [Theologie der Spirituali- 
tát. Quellentexte 3] (Münster, 2004). Zur deutschsprachigen Überlieferung des Werks 
im Mittelalter vgl. Kurt Ruh, ‚Bonaventura‘ in Die deutsche Literatur des Mittelalters. Ver- 
fasserlexikon, 1, 2. Aufl., (Berlin, 1978), Sp. 937-947, hier Sp. 942. 

? Prägend für die Leitermetaphorik der Texte und Bilder des Mittelalters wurde 
besonders das gegen Ende des sechsten Jahrhunderts entstandene Werk des Johannes 
Klimakos/Climacus, Scala paradisi, PG 88: 631-1164. Zur Geschichte der Metaphorik 
vgl. Christian Heck, Léchelle céleste. Une histoire de la quête du ciel, 2. Aufl. (Paris, 1999); 
Eva-Maria Kaufmann, Jakobs Traum und der Aufstieg des Menschen zu Gott. Das Thema 
der Himmelsleiter in der bildenden Kunst des Mittelalters (Tübingen, 2006); Gottfried 
Seebaß, Die Himmelsleiter des hl. Bonaventura von Lukas Cranach d. À.: zur Reformation 
eines Holzschnitts [Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. 
Philosophisch-Historische Klasse 1985 / 4] (Heidelberg, 1985). 

4 Urparadigma für die Bergmetaphorik, insbesondere im Bereich der Mystik, war 
der auf den Berg Sinai zu Gott emporsteigende Mose; vgl. besonders Gregor von Nyssa 
(335 /40-394/ 95), De vita Moysis, hg.v. Jean Daniélou, 3. Aufl. [Sources chrétiennes 1] 
(Paris, 1987). Für das Verständnis des mystischen Erkenntnisweges als einer geistlichen 
Bergbesteigung auf steilem, beschwerlichem Pfad (via ardua) vgl. im Mittelalter vor allem 
die einflussreiche Schrift von Richard von St. Viktor (t 1173), Benjamin minor, n. 75-83, 
PL 196:1-64, hier 53-59. Zum Verständnis des klósterlichen Vollkommenheitsstrebens 
und Tugendfortschritts als einer „Bergbesteigung“ vgl. Anleitungstexte für Nonnen des 
fünfzehnten Jahrhunderts, zitiert und interpretiert von Barbara Steinke, Paradiesgarten 
oder Gefüngnis? Das Nürnberger Katharinenkloster zwischen Klosterreform und Reforma- 
tion [Spátmittelalter und Reformation. Neue Reihe 30] (Tübingen, 2006), S. 87-88 mit 
Anm. 65 und S. 114. Ein dazu genau passender Einblattholzschnitt (Oberrhein, um 1480- 
1490), der eine kniende Nonne vor einem steilen, mit Dornen und Disteln bewachse- 
nen Felsen zeigt, zu dessen Gipfel zwólf (durch Spruchbánder bezeichnete) Tugendstufen 
emporführen, ist abgebildet, beschrieben und interpretiert (durch Sabine Griese) im Aus- 
stellungskatalog: Die Anfänge der europüischen Druckgraphik. Holzschnitte des 15. Jahr- 
hunderts und ihr Gebrauch, hg.v. Peter Parshall, Rainer Schoch u.a. (Nürnberg, 2005), 
S. 290-292, Nr. 91: ‚Der Heilsweg. Auch der Humanist Francesco Petrarca hat seine (auf 
den 26. April 1336 datierte) Besteigung des Mont Ventoux metaphorisch als geistlichen 
Aufstieg in einem Bekehrungsprozess stilisiert: in dem (wohl erst 1353 entstandenen) 
Briefan seinen Beichtvater, den Augustinereremiten Dionigi da Borgo San Sepulcro, Epis- 
tola familiaris 4, 1, lat.-dt. Ausgabe, hg. v. Kurt Steinmann [Reclams Universal-Bibliothek 
887] (Stuttgart, 1995); vgl. Ruth Groh und Dieter Groh, Die Außenwelt der Innenwelt. 
Zur Kulturgeschichte der Natur 2 (Frankfurt am Main, 1996), S. 15-82 (,Petrarca und der 
Mont Ventoux‘). 
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sich bewegende menschliche Subjekt im Blick ist und damit das aktive 
Beteiligtsein des Menschen an seiner Erlósung. 

Zugleich aber wird die Erlósung als Gnadengeschehen verstanden. 
Während der ‚Weg‘ die Entfernung anvisiert, die durch menschliche 
Bewegung und Anstrengung zu überwinden ist, meint ‚Gnade‘ grund- 
sátzlich die schenkende Bewegung Gottes, die dem Menschen hilfreich 
zuvor- und entgegenkommt und ihn zum Ziel der ewigen Herrlichkeit 
führt. Einerseits hat der Mensch selbst der himmlischen Heimat ent- 
gegenzustreben, andererseits wird er auf diesem Wege von Gottvater, 
Jesus Christus und dem Heiligen Geist, von Maria, den Heiligen und 
Engeln gnadenvoll heimgesucht, getragen, geleitet und gestärkt. Diese 
zweiSeiten, das menschliche Bemühen und die himmlische Gnadenhilfe, 
gehóren nach mittelalterlichem Verstándnis immer zusammen, so unter- 
schiedlich auch die Verteilung der Gewichte sein kann. Und auch wenn 
spätmittelalterliche Theologen den Primat und die Dominanz der Gnade 
betonen kónnen— dass es allein das ‚Ziehen‘ Gottes ist, das den sündi- 
gen Menschen aus seinem Elend herausholt und den Weg zum Himmel 
finden und gehen lässt (Joh 6, 44)?—, so haben sie doch zugleich vor 
Augen, dass ohne das eigene Gehen des Menschen das Heil für ihn nicht 
zu erlangen ist. Das gnadenhafte Ziehen des Heiligen Geistes wird im 
menschlichen Subjekt zur Kraft seiner Eigenbewegung, seines Wollens 
und Handelns.” Zueignung Gottes und Aneignung des Menschen müs- 
sen zusammenkommen, damit der Sünder sein Ziel erreicht. 


?5 Diese Betrachtungsweise vom Primat der Gnade her (im Sinne der streng anti- 
pelagianischen Gnaden- und Prádestinationslehre des spáten Augustin) ist vor allem 
ein Kennzeichen derjenigen spátmittelalterlichen Theologen des Augustinereremiten- 
Ordens, die dem Augustinismus Gregors von Rimini (t 1358) und Hugolins von Orvieto 
(t 1373) verpflichtet sind, einer Traditionslinie, die in Deutschland bis zu Johannes von 
Staupitz (t 1524), dem Ordensvorgesetzten, Lehrer, Seelsorger und väterlichen Freund 
Martin Luthers, reicht. Vgl. Heiko A. Oberman, Hg., Gregor von Rimini, Werk und Wir- 
kung bis zur Reformation [Spätmittelalter und Reformation. Texte und Untersuchungen 
20] (Berlin, 1981); Adolar Zumkeller, Erbsünde, Gnade, Rechtfertigung und Verdienst nach 
der Lehre der Erfurter Augustinertheologen des Spátmittelalters [Cassiciacum 35] (Würz- 
burg, 1984); Eric L. Saak, High Way to Heaven. The Augustinian Platform between Reform 
and Reformation, 1292-1524 [Studies in Medieval and Reformation Thought 89] (Leiden, 
2002). 

?$ Daher können auch die spätmittelalterlichen Vertreter eines gnadentheologisch 
strikten Augustinismus wie Staupitz die guten Werke des gerechtfertigten Menschen als 
verdienstlich/meritorisch (im Blick auf den himmlischen Lohn) und genugtuend/satis- 
faktorisch im Blick auf die Abtilgung der zeitlichen Sündenstrafe bezeichnen. Vgl. Adolar 
Zumkeller, Johannes von Staupitz und seine christliche Heilslehre [Cassiciacum 45] (Würz- 
burg, 1994), S. 176-190. 
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So sehr dieses Prinzip der Zweiseitigkeit des góttlich-menschlichen 
Kooperierens für das gesamte Mittelalter bis zur Schwelle der Reforma- 
tion gilt, so deutlich zeigt sich doch im spáten Mittelalter des vierzehn- 
ten und besonders des fünfzehnten Jahrhunderts eine Veranderung, die 
ich durch die Wortverbindung ‚nahe Gnade‘ andeute.? Bevor ich dar- 
auf eingehe, sei wenigstens kurz erwähnt, dass es in den Jahrzehnten vor 
der Reformation auch viele Theologen und Prediger gab, die davor warn- 
ten, sich allzu vertrauensvoll auf das Erbarmen Gottes zu verlassen, die 
ein Zuwenig an Gerichts—, Fegefeuer- und Hóllenangst beklagten und 
die vor allem auf Strenge, Anstrengung und Anspannung der mensch- 
lichen Heiligungskráfte setzten.”® Das mittelalterliche Axiom, dass das 
menschliche Subjekt selbst an seiner Erlósung kooperativ beteiligt sein 
muss, war stets der Ansatzpunkt für angstvolles Erschrecken und für 
eine drohende Predigtweise des Erschrecken-Wollens (terrifica praedica- 
tio).? Die Gegensätze zwischen eher vergeltungs- und eher erbarmens- 
orientierten Denk- und Lebensformen sind auffallend. Im Folgenden 
wende ich mich den im Spátmittelalter besonders innovativen Aspekten 
des gütigen Erbarmens und der schenkenden Gnade Gottes zu.?? 


27 Vgl. Berndt Hamm, ‚Die „nahe Gnade“—innovative Züge der spätmittelalterlichen 
Theologie und Frömmigkeit, in „Herbst des Mittelalters“? Fragen zur Bewertung des 14. 
und 15. Jahrhunderts, hg.v. Jan A. Aertsen und Martin Pickavé [Miscellanea Mediaevalia 
31] (Berlin, 2004), S. 541-557. 

28 Vgl. Christoph Burger, ‚Die Erwartung des richtenden Christus als Motiv für kate- 
chetisches Wirken, in Wissensorganisierende und wissensvermittelnde Literatur im Mit- 
telalter. Perspektiven ihrer Erforschung, hg.v. Norbert Richard Wolf (Wiesbaden, 1987), 
S. 103-122; Berndt Hamm, ,Between Severity and Mercy. Three Models of Pre-Refor- 
mation Urban Reform Preaching’ in The Reformation of Faith in the Context of Late 
Medieval Theology and Piety. Essays, hg. v. Robert J. Bast [Studies in the History of Chris- 
tian Thought 110] (Leiden, 2004), S. 50-87 (erstmals 2000). 

2 So die Formulierung von Girolamo Savonarola, Compendium revelationum (Okt. 
1495), in Compendio di revelazioni [...], hg. v. Angelo Crucitti (Rom, 1974), S. 136, 5-6 
(über die Predigt vom 27. April 1491). 

30 Zur These, dass das Spätmittelalter in der Darstellung der erbarmensreichen und 
schenkenden Seite der himmlischen Kráfte weit innovativer und vielseitiger war als in 
der Artikulation des religiósen Droh- und Schreckenspotentials, vgl. unten Anm. 39. Vgl. 
auch den Beitrag von Ulrike Hascher-Burger im vorliegenden Band. 
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VORAUSSETZUNGEN FÜR DAS HERVORTRETEN 
DER NAHEN GNADE IM SPÂTMITTELALTER 


Innerhalb der Zweiseitigkeit des menschlichen Weges und der himm- 
lischen Gnade verschiebt sich in vielen Texten und auf vielen Bildern 
die Proportion auf die Seite der Gnade, so dass man die Beobachtung 
machen kann: Ein möglichst großes Maß an Gnade und Erbarmen, Hilfe, 
Schutz und Trost wird móglichst nahe an den erlósungsbedürftigen Men- 
schen herangerückt, sozusagen in seine unmittelbare Reichweite, so dass 
der Weg, den er mit eigenem Bemühen zu gehen hat, vergleichsweise 
kurz wird. Wo die Gnade zu ihm kommt, muss er sich ihr nicht auf 
mühseligem Anstieg náhern. Wir werden darauf achten müssen, welche 
unterschiedlichen Qualitäten diese Nähe des gnädigen Erbarmens für 
Menschen einer Stadt wie Ulm und ihres Landgebiets gewinnen kann. 

Fragt man nach den mentalen und religiósen Hintergründen für die so 
auffallenden neuen Dimensionen einer nahen Gnade im Spátmittelalter, 
dann sind vor allem drei Faktoren zu nennen: 


(1.) Eine wichtige Voraussetzung für die neuen Dimensionen der Gna- 
dennáhe ist erstens eine seit dem dreizehnten Jahrhundert wachsende 
religiöse Angst und Verunsicherung der Menschen,*’ das Erschrecken 
vor einem unvorbereiteten Sterben, die panische Furcht vor dem uner- 
bittlich näher rückenden Gericht,? den furchtbaren Jenseitsstrafen und 
der Versuchungsmacht Satans und der Damonen, die angstvoll erschüt- 
ternde Wahrnehmung der eigenen Sündhaftigkeit und Schwáche und das 
angespannte Verlangen nach einer optimalen, vor allen Seelengefähr- 
dungen absichernden Heilsvorsorge. Das Drängen nach naher Gnade 
ist damit die spiegelbildliche Reaktion auf die Eskalation spätmittel- 
alterlicher Ângste vor der nahen Ungnade. Je panischer, je obsessiver 
die Ângste wurden, insbesondere die im Spátmittelalter neu hinzukom- 
mende Furcht vor dem schrecklichen Fegefeuer, mit dem auch der 


?! Vgl. Peter Dinzelbacher, Angst im Mittelalter. Teufels-, Todes- und Gotteserfahrung: 
Mentalitätsgeschichte und Ikonographie (Paderborn, 1996), speziell zu Spätmittelalter 
und Frühneuzeit: S. 135-260; mit Vorsicht zu verwenden: Jean Delumeau, La Peur 
en Occident (XIV*—XVIII* siècle). Une cité assiégée (Paris, 1978); deutsch: Angst im 
Abendland. Die Geschichte kollektiver Angste im Europa des 14. bis 18. Jahrhunderts, 
übers. v. Monika Hübner, Gabriele Konder und Martina Roters-Burck, 2 Bde. (Reinbek, 
1985), Neuausgabe in einem Bd. (Reinbek, 1985/1989); idem, Le péché et la peur. La 
culpabilisation en Occident (XIII°-XVIII° siècle) (Paris, 1983). 

? Zum persónlichen Gericht unmittelbar nach dem Tode vgl. unten Anm. 34. 


DER WEG ZUM HIMMEL UND DIE NAHE GNADE 463 


Frómmste rechnen musste, desto drángender wurde auch das Verlan- 
gen nach dem nahen, leicht erreichbaren, jederzeit abrufbaren Gnaden- 
schutz. Man suchte und fand ihn bei der communio sanctorum, bei Chris- 
tus, Maria, den Heiligen und Engeln und nicht zuletzt bei der füreinander 
eintretenden religiósen Solidargemeinschaft in der Stadt und im Dorf, in 
ihren Fürbitten und Seelstiftungen.?? 


(2.) Eine zweite grundlegende Voraussetzung für das Verstándnis der 
Gnadennähe im ausgehenden Mittelalter ist die christologische Wende, 
der sich seit dem zwólften Jahrhundert vollziehende Wandel des Chris- 
tusbildes vom triumphalen góttlichen Weltenherrscher hin zum mensch- 
gewordenen Erlôser, der dem armen, elenden Menschen als Kind in 
der Krippe und Passionsheiland gleich wird, ihn als minnevoller Bräu- 
tigam liebevoll umfángt und ihm als Advokat im persónlichen Gericht 
unmittelbar nach dem Tode beisteht.”* Die Grundbewegung in dieser 


33 Ein sehr anschauliches Beispiel findet sich auf dem Ulmer Landgebiet in der Stadt- 
pfarrkirche St. Maria von Geislingen/Steige. Für einen Altar dieser Kirche schuf der 
Ulmer Künstler Daniel Mauch ca. 1518-1520 ein Schnitzretabel, das im Altarschrein 
Maria mit dem Kind, flankiert von Sebastian (?) und Magdalena, auf den Flügelinnensei- 
ten Rochus und Elisabeth (die Außenseiten sind schmucklos) und im Gesprenge noch- 
mals Sebastian zeigt. In der Altarpredella wird das Fegefeuer dargestellt: „Zwischen hoch- 
schlagenden Flammen befinden sich zehn nackte, kahlkópfige Seelen. Ihre Gesichter sind 
schmerzverzerrt, die Münder aufgerissen. Einige Seelen strecken ihre Arme weitausgrei- 
fend und hánderingend nach oben oder schlagen die Hände vor das Gesicht. [...] Das 
Flehen richtet sich wohl an die Madonna und die Heiligen im Schrein“. Susanne Weg- 
mann, Auf dem Weg zum Himmel. Das Fegefeuer in der deutschen Kunst des Mittelal- 
ters (Kóln, 2003), S. 258-259. Vgl. auch Susanne Wagini, Der Ulmer Bildschnitzer Daniel 
Mauch (1477-1540). Leben und Werk [Forschungen zur Geschichte der Stadt Ulm 24] 
(Ulm, 1995), S. 47-55, 148-149, 197 (Abb. 11); Barbara Maier-Lórcher, Ulmer Kunst in 
aller Welt. Plastische Bildwerke des 15. und 16. Jahrhunderts (Ulm, 1996), S. 140-141 mit 
Abb.; Ulmer Ausstellungskatalog Daniel Mauch. Bildhauer im Zeitalter der Reformation, 
hg. v. Brigitte Reinhardt und Eva Leistenschneider (Ostfildern, 2009), S. 228-237, Nr. 26 
und 27 mit Abb. (E. Leistenschneider). Gestiftet hat das Bildwerk sehr wahrscheinlich 
die Geislinger Sebastiansbruderschaft. Die Verbildlichung des Fegefeuers weist darauf 
hin, dass der Altar für sie offensichtlich die Funktion eines ,Seelaltars hatte: Für die ver- 
storbenen Mitglieder der Bruderschaft wurden an dem Altar Seelmessen gelesen und für 
sie wie auch für die Lebenden zu Christus, Maria und den Heiligen des Altars gebetet, 
damit die Verstorbenen aus dem Fegefeuer befreit und die Lebenden vor den Jenseits- 
strafen und vor schlimmen Heimsuchungen im Diesseits wie vor allem der Pest bewahrt 
werden. 

34 Zur kirchlichen Lehre vom Individual- oder Partikulargericht unmittelbar nach 
dem Tode, die seit dem dreizehnten Jahrhundert ausgebildet wurde und der gleich- 
zeitigen Festigung der Fegefeuer-Idee entsprach, vgl. Peter Dinzelbacher, Die letzten 
Dinge. Himmel, Hólle, Fegefeuer im Mittelalter [Herder-Spektrum 4715] (Freiburg i.Br., 
1999), S. 47-57. Zur Rolle Christi als Advokaten und Interzessors vor dem richtenden 
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AM M 
Abb. 1: Hans Multscher, Christus als Schmerzensmann, 
1429, Ulmer Münster (vgl. Anm. 35) 


Barmherzigkeitswende des Mittelalters ist die condescensio, das Sich- 
Herablassen des barmherzigen Erlósers in die größte Niedrigkeit und 


Gottvater im Individualgericht vgl. Berndt Hamm, ‚Gottes gnádiges Gericht. Spátmittel- 
alterliche Bildinschriften als Zeugnisse intensivierter Barmherzigkeitsvorstellungen in 
Traditionen, Züsuren, Umbrüche. Inschriften des späten Mittelalters und der frühen Neu- 
zeit im historischen Kontext. Beiträge zur 11. Internationalen Fachtagung für Epigraphik 
vom 9.-12. Mai 2007 in Greifswald, hg. v. Christine Magin, Ulrich Schindel und Christine 
Wulf (Wiesbaden, 2008), S. 17-35. 
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Abb. 2: Michel Erhart, Kruzifix, 1495, 
Landshut, St. Martins-Kirche (vgl. Anm. 36) 


Armseligkeit der Kreatur; er kommt herab mitten hinein in meine Not, 
um mir schützend nahe zu sein. In die Nahprásenz des Schmerzensman- 
nes wird die hilfreiche Nähe der mitleidenden Maria und der ebenfalls 
passionsfórmigen Heiligen einbezogen. Die Passion wird insofern zum 
zentralen, omniprásenten und unendlich variationsreichen Inhalt aller 
Gnadennáhe im Spátmittelalter. Sie steht im Mittelpunkt einer neuen 
Kultur der emotionalen Nähe, einer neuen Gefühlskultur der Liebe, 
der erlósenden Liebe Gottes und der antwortenden Liebe des Men- 
schen. 
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Abb. 3: Martin Schaffner, Das Antlitz Christi auf 
dem Schweißtuch (Vera icon), 1521, Ulmer Münster, 
hintere Predella des Hutz-Altars (vgl. Anm. 37) 


Als Verbildlichungen dieser rettenden und schützenden Passionsnáhe 
stehen uns viele Bildwerke Ulmer Künstler vor Augen, allen voran die 
berühmten Darstellungen des Gekreuzigten, des Schmerzensmannes 
und des Leidensantlitzes Christi, eines Hans Multscher (Abb. 1), Michel 
Erhart (Abb. 2)? und Martin Schaffner (Abb. 3).?7 Von kunsthistorischer 
Seite wurde dabei die im Laufe des fünfzehnten Jahrhunderts zuneh- 
mende Realitätsnähe in der anatomisch und physiognomisch móglichst 
genauen Abbildung des geschundenen, sterbenden und toten Kórpers 
hervorgehoben. Aus theologie- und frómmigkeitsgeschichtlicher Sicht 
darf man in diesem neuen drastischen spátgotischen Realismus der Pas- 
sion den Versuch sehen, die wirklichkeitsgefüllte, ontische Wahrheit des 
Menschseins Christi und seines qualvollen Leidens anschaulich werden 


35 Hans Multscher, Christus als Schmerzensmann, 1429, Sandstein, H. 168cm, B. 
62cm, T. 42cm, Ulmer Münster, ursprünglich am Mittelpfeiler des Westportals; vgl. Aus- 
stellungskatalog Hans Multscher. Bildhauer der Spátgotik in Ulm, hg. v. Brigitte Reinhardt 
und Michael Roth (Ulm, 1997), S. 300-302, Nr. 15 mit Abb. (Rainer Kashnitz); Maier- 
Lórcher, Ulmer Kunst (wie Anm. 33), S. 12-14 und 28-29 mit Abb. 

36 Michel Erhart, Chorbogenkruzifix, 1495, Lindenholz, Kórperlánge 5,80 m, Gesamt- 
länge 8,10 m, Landshut, St. Martins-Kirche; vgl. Rainer Kahsnitz, ‚Kruzifixe im Werk 
Michel Erharts; in Ulmer Ausstellungskatalog Michel Erhart & Jörg Syrlin d. À. Spätgotik 
in Ulm, hg. v. Brigitte Reinhardt und Stefan Roller (Stuttgart, 2002), S. 112-127 mit Abb. 
104-108; Maier-Lórcher, Ulmer Kunst (wie Anm. 33), S. 76-77 mit Abb. 

37 Martin Schaffner, Vera icon, hintere Predella des Hutz-Altars, 1521, Malerei auf 
Nadelholz, 76,5 x 171,5 cm, Choraltar des Ulmer Münsters, ursprünglich in der Turm- 
vorhalle des Münsters; vgl. Manuel Teget- Welz, Martin Schaffner. Leben und Werk eines 
Ulmer Malers zwischen Spátmittelalter und Renaissance [Forschungen zur Geschichte der 
Stadt Ulm 32] (Ulm, 2008), S. 442-463, speziell zur vera icon S. 460 und Abb. 58. 
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Abb. 4: Werkstatt Michel Erhart, Erbärmdegruppe, 
1490-1495, Tosters bei Feldkirch/Vorarlberg, kath. 
Pfarrkirche Zum hl. Cornelius und hl. Cyprian (vgl. Anm. 38) 


zu lassen und so die rettende Erbarmensnáhe Gottes dem hilfsbedürfti- 
gen Menschen noch náher zu rücken und noch eindrücklicher seinem 
Bewusstsein zu vergegenwärtigen. 

Bemerkenswert neu ist aber im fünfzehnten Jahrhundert darüber hin- 
aus, dass sich diese Vorstellung von der unmittelbaren, vermenschlichen- 
den Gnadennáhe Gottes nicht nur mit dem Sohn Gottes verbindet, son- 
dern in Kunst und Literatur auch auf die erste Person der Trinität, auf 
Gottvater, übergreift, indem er ebenfalls in die Abwártsbewegung des 
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liebenden Erbarmens und eines mitfühlenden Schmerzes hineingezo- 
gen wird. Eines der besten Beispiele dafür finden wir in der Ulmer Bild- 
schnitzkunst um 1495, in Gestalt einer sog. ,Erbármdegruppe; die wohl 
von der Werkstatt Michel Erharts für die Pfarrkirche von Tosters bei 
Feldkirch geschaffen wurde (Abb. 4)? Dargestellt sind drei Personen, 
die eine Gruppe des erbármlichen Leidens, des mitleidenden Schmerzes 
und des Erbarmens mit den Menschen bilden. In der Mitte steht der leid- 
gezeichnete Schmerzensmann auf der Weltkugel, d. h. Christus erscheint 
als Salvator mundi, der die Welt durch sein Leiden erlóst hat. Er wird 
auf beiden Seiten liebevoll gestützt von seinen Eltern. An die Stelle, die 
bei solchen Gruppen der Jünger Johannes einzunehmen pflegt, ist Gott- 
vater getreten, wie Maria eine Gestalt der compassio, des mitfühlenden 
Schmerzes. 

Ikonographisch ist diese Gruppe ganz ungewóhnlich, offensichtlich 
ohne Parallele, wie überhaupt die spátmittelalterliche Kunst in der Dar- 
stellung von Leiden, Mitleiden, Liebe, Versóhnung und Erbarmen ihre 
größte Innovationskraft entfaltete.?? Zugleich aber steht diese kühne 


38 Werkstatt Michel Erhart, Erbärmdegruppe, 1490-1495 (?), Laubholz, H. 108 cm, B. 
105 cm, T. 25 cm, Tosters bei Feldkirch/Vorarlberg, kath. Pfarrkirche Zum hl. Cornelius 
und hl. Cyprian; vgl. Ausstellungskatalog Michel Erhart (wie Anm. 36), S. 340-342, Nr. 
57 mit Abb. (Michael Roth); Maier-Lórcher, Ulmer Kunst (wie Anm. 33), S. 82-83 mit 
Abb. 

?? Nahezu alle bedeutenden ikonographischen Innovationen und Neuakzentuierun- 
gen seit dem dreizehnten Jahrhundert sind erbarmens- und gnadenorientiert, z. B. Gna- 
denstuhl, Not Gottes (vgl. unten Anm. 40), Schmerzensmann, Christus in der Kelter, 
Ölberg, Vera icon, Gregorsmesse, Pieta, Schmutzmantelmadonna, die brustzeigende und 
milchspendende Maria, Rosenkranzbilder, Heilstreppe, Heilsbrunnen, Hostienmühle, 
das verwundete und blutende Herz Christi und das selbständig stehende nackte Chris- 
tuskind. Zum Bereich der Weltgerichtsikonographie vgl. auch einige Bilder aus dem 
vierzehnten und frühen fünfzehnten Jahrhundert, die dem Weltenrichter Christus eine 
zweite Christusgestalt, den Gekreuzigten, zuordnen, ja diesen Passionschristus gera- 
dezu in die Gerichtsszene hineinschieben; vgl. Hans Georg Thümmel, ‚Der Gekreuzigte 
als Richter. Der doppelte Christus im Weltgerichtsbild‘, in multiplicatio et variatio. Bei- 
trüge zur Kunst. Festschrift für Ernst Badstübner, hg.v. Matthias Müller (Berlin, 1998), 
S. 139-151, mit der Deutung (S. 151): ,,[...]ein Bild, das zum Ausdruck bringt, daß 
der strenge Weltenrichter mit dem Erbarmenden identisch ist, der sich selbst für das 
Heil der Welt hingegeben hat“ — Selbst die neue Fegefeuer-Ikonographie des Spätmittel- 
alters dient nicht einer einschüchternden Drohbotschaft, die das Reinigungsfeuer infer- 
nalisiert, sondern gehórt auf die Seite einer Dominanz der Erlósungs-, Erbarmens- und 
Trostperspektive; vgl. Wegmann, Auf dem Weg (wie Anm. 33), S. 223: „Die Bilder bezie- 
hen stets das Motiv der Hoffnung mit ein, entweder durch die Darstellung der Erlósung 
von Seelen aus dem Fegefeuer oder durch den ikonographischen Kontext“. Letzterem 
kommt das entscheidende Gewicht bei dem in Anm. 33 genannten Beispiel aus dem 
Ulmer Landgebiet (Geislinger Altar) zu: Die über dem Fegefeuer dargestellte Maria mit 
dem Christuskind garantiert zusammen mit den vier Heiligen die Chance der armen See- 
len auf ihre vorzeitige Befreiung aus dem Läuterungsfeuer. 
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Abb. 5: Bilder-Ars-moriendi, Die gute Eingebung des Engels 
hinsichtlich des Glaubens, Holzschnitt aus dem Ulmer 
Druck des Ludwig von Ulm um 1469 (vgl. Anm. 41) 
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Vermenschlichung Gottvaters in einem engen inhaltlich-thematischen 
Bezugsnetz zu anderen Bildern des spáteren fünfzehnten und beginnen- 
den sechzehnten Jahrhunderts, die Gottvater aus der verborgenen Trans- 
zendenz in voller Menschengestalt als den gütigen und barmherzigen 
Vater der bedrángten Menschen hervortreten lassen.*° Als weiteres Bei- 
spiel bietet sich ein Holzschnitt aus den um 1450 beginnenden Druckaus- 
gaben der weit verbreiteten ,Bilder-Ars-moriendi an, hier in der Version 
des Ulmer Drucks von ca. 1469 (Abb. 5):*! Gottvater wird aus seinem 
ikonographisch traditionellen Ort im Himmel herab an das Bett eines 
sterbenden Menschen geholt und bildet hier ebenfalls zusammen mit 
Christus und Maria eine ,Erbarmdegruppe. Gemeinsam mit der Taube 
des Heiligen Geistes, den vielen Heiligen hinter ihnen und dem Schutz- 
engel sind sie für den Sterbenden die personifizierte nahe Gnade, die ihn 
vor den Anfechtungen der Dämonen abschirmt und sie in die Flucht 
schlágt. Die trennende Kluft zwischen Gott und Mensch ist hier vóllig 
überwunden. Gottvater selbst wird zum barmherzigen Mediator. Ober- 
flachlich betrachtet, steht diese vóllig vermenschlichte Darstellung Gott- 
vaters in einem Gegensatz zu einem transzendenteren und vergeistigte- 
ren Gottesverständnis in der spátmittelalterlichen Theologie. Und doch 


40 Vgl. besonders die Gnadenstuhl-Ikonographie in ihrer Entwicklung seit dem zwólf- 
ten Jahrhundert und dazu als eindrucksvolles Beispiel aus Ulm (heute im Münster) das 
Tafelbild eines unbekannten Ulmer Malers aus dem letzten Drittel des fünfzehnten Jahr- 
hunderts (?); Abbildung, Beschreibung und kunsthistorische Einordnung (durch Hans 
Westhoff und Michael Roth) in Ausstellungskatalog Hans Multscher (wie Anm. 35), 
S. 427-430, Nr. 65, besonders S. 428: „Der sogenannte Gnadenstuhl [...] zeigt Gott- 
vater in Begleitung der Taube des Heiligen Geistes das Kruzifix mit dem Gekreuzigten 
haltend. Die Ulmer Darstellung folgt einem erst später aufkommenden, dann aber [im 
Laufe des fünfzehnten Jahrhunderts, B.H.] zusehends verbreiteten Typus, der ,Pitié-de- 
nostre-Seigneur' oder ‚Not Gottes. Charakteristisch für diesen Typus ist, daß Gottva- 
ter statt des Kruzifixes den Schmerzensmann hält, den vom Kreuz gelösten Leichnam 
Christi mit den Wundmalen“. Damit wird die unmittelbare barmherzige Verbundenheit 
des Vaters mit dem Leiden des Sohnes stärker akzentuiert. 

^! Vgl. die Faksimile-Ausgabe dieses Ulmer Blockbuch-Drucks des „ludwig ze vlm": 
Die deutsche Übersetzung der Ars moriendi des Meisters Ludwig von Ulm um 1470, hg. v. 
Ernst Weil (München-Pasing, 1922). Vgl. auch Berndt Hamm, ,Die Nähe des Heiligen 
im ausgehenden Mittelalter: Ars moriendi, Totenmemoria, Gregorsmesse‘ in Sakralität 
zwischen Antike und Neuzeit, hg.v. Berndt Hamm, Klaus Herbers und Heidrun Stein- 
Kecks [Beiträge zur Hagiographie 6] (Stuttgart, 2007), S. 185-221, hier S. 190-194 (mit 
der gleichen Abbildung aus der Bilder-Ars, aber nach der editio princeps, Blockbuch um 
1450). 

? Ein Indiz dafür ist z.B. die Differenzierung zwischen Erstursächlichkeit Gottes und 
Zweitursächlichkeit der Kreaturen bei Thomas von Aquin— vgl. dazu Arnold Angenendt, 
Geschichte der Religiosität im Mittelalter (Darmstadt, 1997), S. 115-119— oder die von der 
nominalistischen Theologie des vierzehnten Jahrhunderts reflektierte ontologische Kluft 
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ist eine innere Logik der neuen Ikonographie zu erkennen: Erlósend 
kann die Nähe Gottes nach damaligen Begriffen nur sein, weil er sich 
als der absolut Weltüberlegene so tief in das Leiden der Menschen und 
das Mitleiden mit seinem Sohn herablässt. Der Glaube an diese unbe- 
greifliche Distanzüberwindung, in der die Spannung zwischen unendli- 
cher Ferne und intimster Nähe erhalten bleibt, eróffnet der spätmittel- 
alterlichen Religiositát neue Móglichkeiten, die Anwesenheit Gottes in 
der Welt und eine Art von vermittelter Unmittelbarkeit seiner heilvollen 
Prásenz zu erfahren und zu artikulieren. 


(3.) Eine wichtige dritte Grundlage für die Dynamik der nahen Gnade 
bildet die Intensivierung und Expansion der Seelsorge, wie sie vor allem 
durch die Bettelorden ins 15. Jahrhundert hineingetragen wurde,? aber 
nun auch auferhalb der Bettelorden weiter vorangetrieben wird. Be- 
stimmte einflussreiche Reformtheologen wie der Franzose Johannes Ger- 
son (1363-1429) wollen die gelehrte Theologie ganz in eine Seelsorge- 
theologie für ungelehrte Menschen, Männer und Frauen, transformie- 
ren.“ Ziel dieser volksmissionarischen Seelsorgekonzeption ist es, mög- 
lichst viele Seelen von der Kanzel, im Beichtstuhl und durch frómmig- 
keitsorientierte Schriften für ein ernsthaftes Bußleben in der Nachfolge 
Christi zu gewinnen und ihnen zugleich die rettenden Gnadenhilfen 
nahe zu bringen. So entsteht ein enges Bündnis zwischen Theologie und 
alltagsorientierter Seelsorge. Es entspricht dem drängenden Bedürfnis 
vieler Ordensleute, Priester und Laien, die nach einer verstándnisvoll 
orientierenden und elementarisierenden Heilslehre, nach praktikablen 
Anleitungen zur Andacht und nach tróstenden Vergegenwärtigungen 
sicherer Gnaden- und Heilsgarantien verlangen.? 


zwischen Gott, Welt und begreifender ratio des Menschen bei gleichzeitiger „Immediati- 
sierung des Gottesbildes“; so Volker Leppin, Theologie im Mittelalter [Kirchengeschichte 
in Einzeldarstellungen 1/2] (Leipzig, 2007), S. 128-147. 

8 Vgl. Thomas Ertl, Religion und Disziplin. Selbstdeutung und Weltordnung im frühen 
deutschen Franziskanertum [Arbeiten zur Kirchengeschichte 96] (Berlin, 2006), beson- 
ders S. 271-305. 

^ Vgl. Christoph Burger, Aedificatio, Fructus, Utilitas. Johannes Gerson als Professor 
der Theologie und Kanzler der Universitát Paris [Beitráge zur historischen Theologie 70] 
(Tübingen, 1986). Vgl. auch den Beitrag von Thom Mertens im vorliegenden Band. 

45 Vgl. Berndt Hamm, Was ist Frómmigkeitstheologie? Überlegungen zum 14. bis 16. 
Jahrhundert, in Praxis Pietatis. Beitrüge zur Theologie und Frómmigkeit in der Frühen 
Neuzeit. Festschrift für Wolfgang Sommer, hg. v. Hans-Jörg Nieden und Marcel Nieden 
(Stuttgart, 1999), S. 9-45, hier S. 29-31. 


472 BERNDT HAMM 


DER MULTIPLIZIERUNGSDRANG DER 
FRÓMMIGKEITSTHEOLOGIE UND DIE DRUCKTECHNIK 


Um diese wachsenden Bedürfnisse der gebildeter und lesekundiger 
werdenden Gläubigen zu befriedigen und zugleich regulierend in die ge- 
wünschte Richtung einer privaten und óffentlichen Religionsausübung 
zu lenken, entfaltet die seelsorgerlich ausgerichtete ,Frômmigkeitstheo- 
logie‘ im Laufe des fünfzehnten Jahrhunderts innovative Kräfte der 
Transformation," der Popularisierung und Multiplizierung theologi- 
scher Ertráge in Rede, Text, Bild und Gesang. Das bedeutet inhaltli- 
che Vereinfachung und Konzentration auf das Heilsdienliche, verstárkte 
Hinwendung zur Volkssprache, Vermehrung der Predigt, immense 
Handschriftenproduktion und vor allem auch ein offensives Zusammen- 
gehen mit den neuen drucktechnischen Vervielfältigungsmöglichkeiten. 

Seit der Mitte des fünfzehnten Jahrhunderts entsteht eine intensive 
Symbiose zwischen dem religiósen Drang zur Multiplizierung von Tex- 
ten und Bildern und den Reproduktionsverfahren des sich ausbreitenden 
Buchdrucks: einerseits des xylographischen Drucks mit der Holzschnitt- 
technik und andererseits der typographischen Drucktechnik Gutenbergs 
mit beweglichen Lettern—all dies auf der neuen materiellen Grund- 
lage einer preisgünstigen Papierproduktion. Man kann sagen: Der starke 
Reform- und Popularisierungsimpetus der Frómmigkeitstheologie pro- 
fitierte von den neuen technisch-materiellen Verbreitungsmóglichkeiten 
und beflügelte ihre Dynamik; und umgekehrt: Die neuen Drucktechni- 
ken profitierten von dem religiósen Markt und beflügelten die Produk- 
tion einer Fülle von Frómmigkeitstexten und Frómmigkeitsbildern— 
oft in der Kombination von Text und Bild wie etwa im Fall der bereits 


erwähnten, stark rezipierten ,Bilder-Ars-moriendi.” 


“© Zum Begriff der ‚Frömmigkeitstheologie‘ den ich seit 1977 im Blick auf die theo- 
logische Landschaft zwischen 1400 und 1520 in die wissenschaftliche Diskussion einge- 
führt habe, vgl. zusammenfassend meinen in Anm. 45 zitierten Aufsatz. 

47 Vgl. Christoph Burger, ‚Transformation theologischer Ergebnisse für Laien im spä- 
ten Mittelalter und bei Luther‘ in Praxis Pietatis (wie Anm. 45), S. 47-64. 

48 Vgl. die Diagnose eines Zeitgenossen („frequentius praedicatur quam prius“) oben 
Anm. 4. 

49 Vgl. oben Anm. 41 und Nigel F. Palmer, ‚Ars moriendi und Totentanz. Zur Ver- 
bildlichung des Todes im Spätmittelalter. Mit einer Bibliographie zur „Ars moriendi" in 
Tod im Mittelalter, hg. v. Arno Borst u.a. [Konstanzer Bibliothek 20] (Konstanz, 1993), 
S. 313-334. 


DER WEG ZUM HIMMEL UND DIE NAHE GNADE 473 


DER ULMER EINBLATTDRUCK ALS 
MEDIUM DER FRÓMMIGKEITSREFORM 


Als auch in Ulm um 1469 eine in Holz geschnittene Ausgabe dieser 
Anleitung zum seligen Sterben entstand, hatte in der Reichsstadt gerade 
das Zeitalter der Holzschnittkunst begonnen,?! und nur wenige Jahre 
spáter, 1473, konnte auch hier das typographische Druckverfahren mit 
auffallend kostbaren Bänden Fuß fassen.?? Eine außergewöhnliche Aus- 
strahlung gewann Ulm in der Folgezeit—parallel zur Blüte der Bild- 
schnitzerei—auf dem Gebiet der Holzschnitttechnik, also des xylogra- 
phischen Drucks. Vor allem in der Produktion von plakatartigen Ein- 
blattdrucken mit religiösen Themen entwickelte sich die prosperierende 
Handels- und Kulturstadt zu einem der führenden Zentren in Deutsch- 
land bis zum Beginn der neunziger Jahre des fünfzehnten Jahrhun- 
derts.°° Erst jüngst (2006) haben die Ulmer Einblattdrucke und ihre 
Medienfunktion eine ausgezeichnete Darstellung durch Sabine Griese 
gefunden.** Im Jahr zuvor wurde in Washington und Nürnberg eine 
Ausstellung über ,,Holzschnitte des fünfzehnten Jahrhunderts und ihr 
Gebrauch" mit einem vorzüglichen Katalog gezeigt, in dem auch zahl- 
reiche religiöse Holzschnittblätter Ulms vorgestellt werden.” Diese mar- 


50 Vgl. oben Anm. 41. 

5! Zu Ulm als Produktionszentrum für Holzschnitte vgl. Griese, Text-Bilder (wie Anm. 
12), S. 129-221. 

? Vgl. Amelung, Der Frühdruck im deutschen Südwesten 1473-1500 (wie Anm. 18). 
Zur Produktion der 128 typographischen Einblattdrucke Ulms (darunter marianische 
und ablassbezogene Drucke, aber auch Nicht-Religióses wie Almanache und amtliche 
Ausschreiben) vgl. Falk Eisermann, Verzeichnis der typographischen Einblattdrucke des 
15. Jahrhunderts im Heiligen Rómischen Reich Deutscher Nation (VE 15), Bd. 1 (Wiesba- 
den, 2004), S. 218-221 (Druckerregister, Stichwort ,Ulm“). 

> Die Herstellung der Blätter verbindet sich mit Namen wie Ludwig Maler, Bastian 
(Sebastian) Ulmer, Hans Hauser, Hans Schlaffer, Michel Schorpp, Peter Maler; vgl. Griese, 
Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 129-130. Zur Frage der Ulmer Wirksamkeit eines auf man- 
chen Blättern signierenden „michel“ oder „michil“ vgl. ibid., S. 118-119. Als Drucker 
von Ulmer Einblatt-Holzschnitten ist besonders Konrad Dinckmut bekannt; vgl. Ame- 
lung, Der Frühdruck im deutschen Südwesten 1473-1500 (wie Anm. 18), S. 149-260; 
Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 185-210. Bei der Herstellung der Blátter muss 
man zwischen den Arbeitsgängen des Reißens oder Vorzeichnens auf den Holzstock, 
des Schneidens in den Holzstock, des Druckens und des spáteren Bemalens der fertigen 
Blätter unterscheiden. Daher spricht man von Reißern, Formschneidern, Druckern und 
Briefmalern, obwohl die Zuordnung der Arbeitsschritte zu verschiedenen Handwerkern 
umstritten ist; vgl. ibid., S. 134, Anm. 31. 

54 Siehe Anm. 12. 

> Parshall und Schoch, Anfänge der europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24). Vgl. 
in diesem Band auch die einführenden Essays über die ersten Jahrzehnte der xylogra- 
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kanten Fortschritte in der Einblattdruckforschung? haben mir den An- 
stoß gegeben, das nach neuen historischen Methoden aufbereitete Quel- 
lenmaterial in einen stárker theologie- und frómmigkeitsgeschichtlichen 
Interpretationszusammenhang zu stellen. 

Die Ulmer Drucke, die gelegentlich nur ein Andachtsbild zeigen, meist 
aber Bild und Text, beide in Holz geschnitten, kombinieren, wurden 
offensichtlich zum kongenialen Medium der skizzierten frómmigkeits- 
theologischen, seelsorgerlichen Popularisierungs- und Elementarisie- 
rungsoffensive. Auf einem Einblattdruck konnte man durch kurze volks- 
sprachliche Texte und anschauliche Illustrationen das Wesentliche der 
christlichen Heilsbotschaft, das Gnaden- und Schutzangebot ebenso wie 
eine anleitende Regularisierung der Frómmigkeit, in die Häuser der 
menschenreichen Stadt und ihres Umlandes hineintragen. Alles, was ich 
über die Zweiseitigkeit der Religiosität, den selbst zu gehenden Weg zum 
Himmel und die nahe Gnade, gesagt habe, findet man in erstaunlich 
vielen Variationen auf den Ulmer Holzschnitten. Es fehlt auf ihnen die 
Dimension des Bedrohlichen, Angsterregenden und Erschreckenden. In 
einer für das Phánomen des spátmittelalterlichen Einblattdrucks weithin 
charakteristischen Weise offerieren sie alle das zur persónlichen Aneig- 
nung einladende Gnadenangebot.? Dies mögen einige Blatter exempla- 
risch verdeutlichen. 


phischen Druckgraphik im fünfzehnten Jahrhundert von Peter Parshall, Rainer Schoch, 
Richard S. Field und Peter Schmidt. 

>° Zu diesen Fortschritten der jüngsten Zeit gehört vor allem auch das Erscheinen 
des dreibándigen Verzeichnisses der typographischen Einblattdrucke des 15. Jahrhunderts 
von Falk Eisermann (wie Anm. 52). Eisermann und Griese waren Mitarbeiter in dem 
von Volker Honemann geleitete Projekt ;Textierte Einblattdrucke im Deutschen Reich 
bis 1500 als Ausdruck pragmatischer Schriftlichkeit* im Rahmen des Münsterschen 
Sonderforschungsbereichs 231 Träger, Felder, Formen pragmatischer Schriftlichkeit im 
Mittelalter. Eine Frucht dieses Projekts ist u.a. der wichtige Band Einblattdrucke des 15. 
und frühen 16. Jahrhunderts. Probleme, Perspektiven, Fallstudien, hg. v. Volker Honemann 
u.a. (Tübingen, 2000). 

57 Es entspricht allerdings der spátmittelalterlichen Drohpredigt, der oben erwähnten 
terrifica praedicatio (Anm. 29), dass sich unter den überlieferten Einblattdrucken aufer- 
halb Ulms auch einige finden, die nicht nur instruierenden und ermahnenden, sondern 
auch drohenden Charakter haben. Ein Beispiel (dessen Bildkomposition bereits im spä- 
ten vierzehnten Jahrhundert auf einer Wandmalerei in Lemgo zu finden ist) ist abgebildet 
bei Gabriela Signori, Ráume, Gesten, Andachtsformen. Geschlecht, Konflikt und religióse 
Kultur im europáischen Mittelalter (Ostfildern, 2005), S. 72, Abb. 10: Moses mit den Zehn 
Geboten, den ägyptischen Plagen und den Sünden, Einblattholzschnitt, British Museum; 
das Blatt hat einen katechetisch-anleitenden Charakter und vermittelt mit dem Wissen 
über Gebote und Sünden die Botschaft: Wenn du dich gegen Gottes Gebote versündigst, 
wirst du wie der Pharao von Gottes Plagen heimgesucht. Solche Blätter sind mir aus dem 
Bereich der Ulmer Produktion nicht bekannt geworden. 
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Abb. 6: Der Schmerzensmann mit den arma Christi, kolorierter 


Ulm (vgl. Anm. 58) 


1480, 


Einblattholzschnitt, um 1465 
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BEISPIELE FÜR DEN ULMER EINBLATTDRUCK VON 
FRÓMMIGKEITSBILDERN (ZWISCHEN 1460 UND 1490) 


(1. Beispiel) Thematisch stehen auf den Ulmer Blättern—dem dominie- 
renden Zug der damaligen Religiositát entsprechend— Passion, Kreuz 
und Leiden im Mittelpunkt. Der kolorierte Holzschnitt, der den Schmer- 
zensmann mit den Leidenswerkzeugen, den sog. arma Christi, zeigt 
(Abb. 6),°® vermittelt dem Betrachter die nahe Gnade des göttlichen 
Erbarmens und stellvertretenden Sühneleidens, zugleich aber appelliert 
das Blatt an die liebevoll, mitleidend und dankbar meditierende Andacht 
des hilfsbedürftigen Menschen, mit der er sich im Gebet an Christus 
wenden soll. 


(2. Beispiel) Wie dieses andáchtig betende Antwortverhalten gestaltet 
werden kann, erfährt man durch ein anderes Ulmer Blatt (Abb. 7).” 
Noch deutlicher prásentiert es sich nicht nur als Barmherzigkeitsbild, 
sondern durch die Anreicherung der arma Christi auch als Erinnerungs- 
bild,® das die Passionsgeschichte in szenischer Vergegenwártigung vor 
das geistige Auge des Betrachters holt und ihn so zur Gebetsmeditation 
auffordert. Durch den Kelch, in den das Blut der Seitenwunde spritzt, 
wird die Nähe der erlósenden Gnade auch als sakramentale Präsenz 


58 Der Schmerzensmann mit den arma Christi, kolorierter Einblattholzschnitt auf 
Papier, 26,1 x 40,0 cm, Ulm, um 1465-1480; Exemplar: The Art Institute of Chicago, 
Robert A. Waller Fund; Abbildung und Beschreibung (durch David S. Areford) in Par- 
shall und Schoch, Anfänge der europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24), S. 242-245, Nr. 
72. 
5? Der Schmerzensmann mit den arma Christi, kolorierter Einblattholzschnitt auf 
Papier, 41,4x27,6cm, Ulm: „Michil“ um 1470-1485; Exemplar: Germanisches Natio- 
nalmuseum Nürnberg, Inv. Nr. H 9: Abbildung und Beschreibung (anonym) in Parshall 
und Schoch, Anfänge der europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24), S. 248-250, Nr. 74; 
vgl. auch Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 191-194. 

60 Zur Memorierfunktion der Leidenswerkzeuge als untergeordneter Erinnerungsbil- 
der (Subimagines) im Verhältnis zur Zentralgestalt (Superimago) des Schmerzensmanns 
mit seinen Wundmalen als Gedächtnismalen vgl. Berndt Hamm, ,Normierte Erinne- 
rung. Jenseits- und Diesseitsorientierungen in der Memoria des 14. bis 16. Jahrhunderts; 
in Jahrbuch für Biblische Theologie 22 (2007): Die Macht der Erinnerung (Neukirchen, 
2008), 197-251, hier 212-214 (bezogen auf die Bildkomposition der „Gregorsmesse“ 
mit ihrer Zuordnung von Schmerzensmann [imago pietatis] und arma Christi). Generell 
zur Memorierfunktion von Einblattdrucken vgl. Nikolaus Henkel, ‚Schauern und Erin- 
nern. Überlegungen zu Intentionalität und Appellstruktur illustrierter Einblattdrucke; in 
Honemann u.a., Einblattdrucke |[...] Probleme (wie Anm. 56), S. 209-243 (mit Literatur 
zur Ars memorativa in Anm. 9). 


DER WEG ZUM HIMMEL UND DIE NAHE GNADE 477 


u EN =] 
ASSAS 


ul 
(SS — 


Abb. 7: Der Schmerzensmann mit den arma Christi, kolorierter 
Einblattholzschnitt um 1470-1485, Ulm: „Michil“ (vgl. Anm. 59) 
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erkennbar. Vor allem aber wird nun das Bild auf der Fußleiste mit einem 
Text versehen, der dem andächtigen Menschen ein Mustergebet an die 
Hand gibt. Es wendet sich an die große Barmherzigkeit des Schmer- 
zensmannes: Er móge an der betenden Person das Ziel seiner Passion 
zur Wirksamkeit bringen.$! Das Aussprechen dieser Gebetworte ermög- 
licht es, durch eigenes Zutun die Gnadenkraft des Bildes zu erschlie- 
fien. Daher wird dem Gebet eine einleitende Ablasszusage vorange- 
stellt, die lautet: Wer dieses Gebet mit Andacht spricht, hat ebenso viele 
Tage Ablass, wieviel Wunden unser Herr Jesus Christus um unsertwil- 
len empfangen hat“. Nach einer verbreiteten spätmittelalterlichen Záh- 
lung waren es 5,490 Wunden.9 Das Ablassversprechen meint, dass die 
angegebene Menge der Tage von jenem Gesamtquantum zeitlicher Sün- 
denstrafe abgezogen wird, das der Mensch, falls er jetzt stirbt, im Fege- 
feuer abbüßen müsste. Um den Ablass zu erhalten, muss das Gebet mit 
Andacht gesprochen werden. ‚Andacht‘ aber meint den seelisch tätig 
werdenden Habitus der Liebe und wahren Reue, die Aktivierung eines 
Zustandes also, in dem der Beter um der Passion Christi willen bereits die 
Vergebung seiner Sündenschuld und der ewigen Verdammnis der Hölle 
empfangen hat—und empfangen haben muss, bevor der Ablass die zeit- 
lich begrenzte Sündenstrafe teilweise oder ganz tilgen kann. Das Blatt 
vermittelt so auf sehr typische Weise die Zweiseitigkeit von schenkender 
Gnade und eigenem Bemühen, d.h. der eigenen Qualität und Aktivität. 
Die nahe Gnade ist das besondere Ablassangebot, das dem schutzbedürf- 
tigen Sünder durch das Medium des Einblattdrucks nahegebracht wird. 


61 „[...] Und bit dich, lieber herre durch din gros erbarmhertzikeit [Barmherzig- 
keit], das du alles das an mir volbringest, d[a]z es dir loblich sige [sei] in der ewigkeit und 
mir trostlich sige in direr [dieser] zit. Amen“. 

62 „Wer dis gebet spricht mit andacht, der het als mengen tag aplas als menig wonden 
unser herr ihesus christus het enphangen durch unsern willen“. 

$5 Die Zahlenangaben variieren in einem Bereich von über 5,400 Wunden. Die höch- 
ste Zahl 5,490 wurde durch die Vita Jesu Christi des Ludolf von Sachsen, das wohl am wei- 
testen verbreitete Andachtsbuch des Spätmittelalters, populär. Vgl. Arnold Angenendt 
u.a., ‚Gezählte Frömmigkeit, Frühmittelalterliche Studien 29 (1995), 1-71, hier 45; zu 
anderen Zahlenangaben vgl. Parshall und Schoch, Anfänge der europäischen Druckgra- 
phik (wie Anm. 24), S. 181-182 (Peter Schmidt) und S. 187-188 (David S. Areford). 
Vgl. auch D.S. Areford, ‚Ihe Passion Measured: A Late-Medieval Diagram of the Body 
of Christ, in The Broken Body. Passion Devotion in Late-Medieval Culture, hg.v. Alasdair 
A. MacDonald, H.N. Bernhard Ridderbos und Rita M. Schlusemann [Mediaevalia Gro- 
ningana 21] (Groningen, 1998), S. 211-238. 
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(3. Beispiel) Eine Steigerung besonderer Art erfáhrt diese Nahverge- 
genwártigung der Gnade auf einem weiteren Ulmer Passionsblatt (Abb. 
8).°* Mit der Darstellung des Christusantlitzes bezieht es sich—wie das 
bereits gezeigte Gemalde Martin Schaffners (Abb. 3)—auf die berühm- 
teste und heiligste Bildreliquie des Abendlandes, das Schweißtuch der 
Veronika, das in der alten Peterskirche zu Rom aufbewahrt wurde und 
das nach spátmittelalterlichem Glauben den realen Abdruck des Lei- 
densgesichtes Jesu, die Vera icon, darbot;® wer zu ihr über die Alpen 
nach Rom wallfahrtete, erhielt dort, wie es in den meisten (differie- 
renden) Zahlenangaben hieß, einen päpstlichen Ablass von 12,000 Jah- 
ren und mehr eine ferne Berührungsreliquie Jesu und damit auch 
eine ferne Gnade, die nur strapaziós zu erreichen war. Durch die uner- 
messlich vielen Nachbildungen dieses Gnadenbildes, die es zusammen 
mit seiner Ablasswirkung überallhin transferierten, wurde die Vera icon 
aber im ausgehenden Mittelalter geradezu ein Massenmedium der nah- 
prásenten Gnade. Der Betrachter musste nicht mehr zum Bild kom- 
men, sondern das wahre Antlitz Christi kam aus Rom zu ihm, und 
durch ein andáchtiges Gebet vor dem Bild konnte er seine Ablasswirkung 
abrufen.% Der kolorierte Ulmer Einblattdruck von ca. 1482 bietet ein 
schónes Beispiel für diese stereotype Kombination von Vera icon, Gebet 
und Ablasszusage. Das hier verwendete Gebet hatte einen festen Platz 
in der Vera-icon- Andacht, bietet es doch die deutsche Fassung des oft 
zitierten lateinischen Hymnus „Salve sancta facies" (Gegrüßet seist du, 


64 Das Antlitz Christi auf dem Schweifituch (Vera icon), kolorierter Einblattholz- 
schnitt auf Papier, 12,9 x 11,2 cm, Ulm: gedruckt bei Konrad Dinckmut, um 1482; Exem- 
plar: Germanisches Nationalmuseum Nürnberg, Inv.-Nr. H 96; Abbildung und Beschrei- 
bung (durch Peter Schmidt) in Parshall und Schoch, Anfänge der europäischen Druckgra- 
phik (wie Anm. 24), S. 240-242, Nr. 71. 

© Zur Legende des Schweißtuchs (Sudarium) der hl. Veronika und zur Bildtradition 
vgl. ibid., S. 313-314, Nr. 100 (verfasst von Peter Parshall mit Literatur in Anm. 1). Vgl. 
auch Hans Belting, Das echte Bild. Bildfragen als Glaubensfragen (München, 2005). 

66 Zu der häufigsten Zahlenangabe von 12,000 Jahren und mehr, z. B. ,12.000 Jahre 
Ablaß und 12.000 Karenen [= Einheiten von 40 Tagen], vgl. Nine Robijntje Miedema, 
Die rómischen Kirchen im Spátmittelalter nach den ,Indulgentiae ecclesiarum urbis Romae' 
[Bibliothek des Deutschen Historischen Instituts in Rom 97] (Tübingen, 2001), S. 326- 
327 (Nr. 17), 368, 374-375, 378-380, 382, 385. 

9 Vgl. Gerhard Wolf, ,Das Paradox des wahren Bildes; in Ausstellungskatalog Glaube, 
Hoffnung, Liebe, Tod. Von der Entwicklung religióser Bildkonzepte, hg. v. Christoph Geiss- 
mar-Brandi und Eleonora Louis, 2. Aufl. (Klagenfurt, 1996), S. 430-433. 

68 Zur Quantität dieses Vera-icon- Ablasses fern von Rom (es sind verschiedene Zah- 
lenangaben bis zu einer Hóhe von 30,000 Jahren und zusátzlichen Tagen im Umlauf) vgl. 
Nikolaus Paulus, Geschichte des Ablasses am Ausgang des Mittelalters, 2. Aufl. (Darmstadt, 
2000), S. 250. 
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Abb. 8: Das Antlitz Christi auf dem Schweißtuch 
(Vera icon), kolorierter Einblattholzschnitt, um 
1482, Ulm: Konrad Dinckmut (vgl. Anm. 64) 


DER WEG ZUM HIMMEL UND DIE NAHE GNADE 481 


heiliges Antlitz!)?—ein Gebet, das die Bitte formuliert, durch die Hilfe 
und den Schutz Christi vor den Sündenstrafen bewahrt sowie zur ewi- 
gen Ruhe und himmlischen Schau des Christusantlitzes geführt zu wer- 
den.” Ungewóhnlich und erstaunlich ist die Art der Ablassverheißung 
am Ende des Blatts: Diesem Gebet werden so viele Tage und Karenen 
(Vierzig-Tages-Einheiten) Ablass gegeben, „das ich sy hie nit künd wol 
begriffen“: dass man die Quantität hier nicht in Worte fassen könnte.” 
Der Verfasser des Textes verwendet einen sog. ,Unsagbarkeitstopos, um 
auszudrücken, dass die Menge des Ablasses ein an exakten Zahlenan- 
gaben orientiertes Vorstellungs- und Sprachvermógen übersteigt.” Eine 
immense Ablassgnade wird also in Aussicht gestellt, und der Weg zu ihr 
wird so leicht wie móglich gemacht: ein andáchtiges Gebet genügt als 
Zugang zum unermesslichen Gnadenreichtum. 

Diese Kombination von extremer Erleichterung des Weges und Stei- 
gerung der nahen Gnade erinnert an das erwähnte Buch des Ulmer 


© Der typographisch gedruckte Gebetstext „Griest siestu hailiges antlit [...]“ bietet 
die Übertragung einer seit dem vierzehnten Jahrhundert nachweisbaren Kurzredaktion 
des Hymnus „Salve sancta facies‘, der Papst Johannes XXII. (1316-1334) zugeschrie- 
ben wird. Dieser Papst soll auch die Verknüpfung von verehrungsvoller Betrachtung des 
Veronikabildes, Gebet dieses Hymnus und Ablassbewilligung begründet haben. Der lat. 
Text der Kurzfassung findet sich bei Franz Xaver Mone, Lateinische Hymnen des Mittelal- 
ters, 3 Bde. (Freiburg i.Br., 1853; Nachdruck: Aalen, 1964), 1: 155-156, Nr. 119. Zur Über- 
lieferung des Gebetshymnus auf Einblattdrucken vgl. Falk Eisermann, ,Medienwechsel— 
Medienwandel. Geistliche Texte auf Einblattdrucken und anderen Überlieferungsträ- 
gern des 15. Jahrhunderts, in Das illustrierte Flugblatt in der Kultur der Frühen Neu- 
zeit. Wolfenbütteler Arbeitsgespräch 1997, hg. v. Wolfgang Harms und Michael Schilling 
[Mikrokosmos 50] (Frankfurt a. M., 1998), S. 35-58, hier S. 41-43. 

70 „[...] Fier uns czů dem vatterland, o du selige figure, zü sehend das wonneuglich 
antlit cristi unsers herren. Bis [sei] uns ain sichere hilff, ain siesse erkielong, trost und 
ain schirme, das uns nit schaden müg die beschwerong unser sünde, sonder das wir 
niessend die ewig rüo. Amen“. Lat. Vorlage (Mone, Lateinische Hymnen, wie Anm. 69, 
S. 155): „[...] Nos perduc ad patriam, / o felix figura, / ad videndam faciem, / quae est 
Christi pura. // Esto nobis, quesumus, / tutum adjuvamen, / dulce refrigerium / atque 
consolamen, / nobis ut non noceat / hostile gravamen, / sed fruamur requie, / omnis 
dicat: amen". 

7! Zu dieser Wortbedeutung von ‚begreifen‘ vgl. den Artikel ‚begreifen‘ in Frühneu- 
hochdeutsches Wórterbuch, Bd. 3 (Berlin, 1995-2001), Sp. 650-667, hier Sp. 665, Nr. 23: 
„etw. (einen Sachverhalt) sprachlich ausdrücken, festhalten, formulieren [...]“ Für die- 
sen Sinn spricht vor allem die Ortsangabe ,,hie“ (= an dieser Stelle, in diesem Text); 
freundlicher Hinweis von Andreas Zecherle (Erlangen). 

72 Zwar ist die Ablasszusage, deren Unbestimmtheit Unermesslichkeit ausdrückt, auf- 
fallend und ungewóhnlich, es gibt aber Parallelen; vgl. Miedema, Die rómischen Kirchen 
(wie Anm. 66), S. 368: „unzählbar großer Ablaß“ beim Zeigen des Veronika-Tuches (drei 
Belege). 
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Dominikaners Felix Fabri über die Zionpilger, das etwa ein Jahrzehnt 
später entstand. Auch Fabri bietet in seinem Meditationsbuch eine 
erstaunliche Erleichterung an— nicht nur, weil er den in der Andacht 
ihres Geistes Pilgernden den weiten, mühseligen, gefahrvollen und kost- 
spieligen physischen Weg ins Heilige Land erspart, sondern vor allem 
auch, weil er ihnen gleichwohl eine Vermehrung der Ablassgnade in 
Aussicht stellt: An den einzelnen Wegstationen, die sie sich kontem- 
plativ vergegenwärtigen, können sie unmittelbar von Gott selbst mehr 
Ablass erhalten als die leiblichen Jerusalempilger durch die quantita- 
tiv festgelegten Ablassbewilligungen der Päpste und Bischófe."* Dieses 
»Mehr“ wird wie auf dem vera-icon-Einblattdruck zahlenmafig nicht 
fixiert. Es ist eine nicht definierbare Gnadenfülle, die, wie Fabri andeutet, 
offensichtlich in Zusammenhang mit der Intensität der Andacht und der 
Lebensführung der geistlichen Zionpilger steht.” Die Nähe der Gnade 
hat also sowohl die Dimension meditativ-kontemplativer Unmittelbar- 
keit als auch die einer Erleichterung, die das zweiseitige Verháltnis zwi- 
schen Gnade und eigener Anstrengung deutlich auf die Seite des Gna- 
denreichtums, der Heilsgarantien in allernächster Reichweite, verschiebt. 
Die Gnaden der Jerusalemwallfahrt kommen ebenso wie die Gnaden 
Roms und Santiagos de Compostela nach Ulm.” 


(4. Beispiel) In Fortführung der Passionsthematik wende ich mich einem 
weiteren xylographischen Einblattdruck zu, der wohl in den achtziger 
Jahren des fünfzehnten Jahrhunderts ebenfalls in Ulm entstanden ist 


73 Vgl. oben S. 457 mit Anm. 13. 

74 Vgl. Fabri, Sionpilger (wie Anm. 13), S. 79, 1-22 (,Doch mag im [kann ihm, d.h. 
dem Sionpilger] got me[hr] geben‘; Z. 10). 

> Vgl. ibid., Z. 4-5: „Doch mag er [der Sionpilger] so andechtig sin, das er von got me 
ablas von pen und schuld empfacht denn der ritter bilgrin“. Vgl. auch Z. 10-16. 

76 In seinem Buch Sionpilger über die Pilgerfahrt im Geiste hat Fabri dem Teil über 
die Jerusalemfahrt noch zwei kleinere Teile über die virtuelle Rom- und Santiagofahrt 
und die dabei zu erlangenden Ablässe angeschlossen; vgl. ibid., S. 313-353 bzw. 355- 
395. Vgl. auch den Gnadentransfer aus Rom nach Ulm durch die Repliken rómischer 
Gnadenbilder, vor allem der sog. Imago pietatis von Santa Croce in Gerusalemme auf 
den Darstellungen der Gregorsmesse (zur Gregorsmesse auf Ulmer Einblattdrucken vgl. 
exemplarisch Erwin Rosenthal, ‚Zur Ulmer Formschneidekunst im XV. Jahrhundert im 
Anschluss an einen Einblattholzschnitt der „Messe des heiligen Gregor“; Beiträge zur 
Forschung. Studien aus dem Antiquariat Jacques Rosenthal, NF 3 (1930), 23-35, sowie des 
Marienbildes von Santa Maria del Populo (zu einem Ulmer Einblattdruck mit diesem 
Gnadenbild und dem dazu passenden Ablassgebet vgl. Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), 
S. 300-309 und 555, Abb. 52). 
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Abb. 9: Christus fällt unter der Kreuzeslast, kolorierter 
Einblattholzschnitt, um 1480-1490, vermutlich Ulm (vgl. Anm. 77) 


(Abb. 9). Er zeigt den unter der schweren Kreuzeslast niedergefalle- 
nen Christus—eine Szene auf dem Weg nach Golgatha, die, wie die bei- 
den Inschriften verdeutlichen, für den Weg aller Christen zur himmli- 
schen Seligkeit grundlegend und exemplarisch ist. Im linken Inschrift- 
band steht das Gebet: ,O Herr Jesu Christe, in deiner Müdigkeit [= 
Schwáche, Erschópfung] und schwerem Fallen hebe mich auf von mei- 
nen Sünden allen!"7? Gemeint ist, dass der Mensch um des stellvertreten- 
den Sühneleidens Christi willen von seiner Sündenschuld, allen Sünden- 
strafen und seinem sündigen Leben befreit werden will. Christi Fallen 
soll so den Sündenfall des Menschen mit all seinen Konsequenzen auf- 
heben. Durch die Kombination des Bildes mit diesem Gebet rückt das 
Blatt dem Betrachter die Grundlage und Móglichkeit seiner Erlósung 


77 Christus fällt unter der Kreuzeslast, kolorierter Einblattholzschnitt auf Papier, 12,6 x 
18,8cm, Ulm (?), um 1480-1490; Exemplar: National Gallery of Art Washington, Rosen- 
wald Collection 1943.3.536; Abbildung und Beschreibung (durch David S. Areford) in 
Parshall und Schoch, Anfünge der europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24), S. 234-236, 
Nr. 68. 

78 .O herr ihesu christe, in diner müde und schwärem fallen hebe mich uff von minen 
sunden allen". 
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vor Augen. Das zweite Gebet im rechten Schriftband führt diese Bot- 
schaft weiter, indem es nun auch den mitwirkenden Anteil des Menschen 
an seinem Erlósungsweg durch die Gebetsworte zur Sprache bringt: „O 
Herr, um deiner schweren Last, die du willig getragen hast, als du mit ihr 
schwer beladen wurdest, hilf allen Menschen mit deinen Gnaden, dass 
sie ihr Leiden geduldig tragen!“” Christus selbst soll also den Menschen 
stárkend zu Hilfe kommen, damit sie nach seinem Vorbild, in seiner 
Kreuzesnachfolge die Leidenslasten ihres Lebens geduldig und bereitwil- 
lig ertragen kónnen. 

In einprágsamer gereimter Verdichtung formuliert das Gebet damit 
einen zentralen Inhalt unendlich vieler spátmittelalterlicher Frómmig- 
keitsanleitungen, die aus der Passion Christi heraus eine Leidenslehre 
der imitatio Christi entwickeln. Stereotyp betonen sie, dass die kostbarste 
Lebens- und Sterbekunst überhaupt, die verdienstvoller und straftilgen- 
der als alle besonderen und noch so asketischen und aufwendigen guten 
Werke ist, in einer geduldigen, wenn móglich sogar freudigen Einwilli- 
gung in das von Gott auferlegte Leiden liegt.*° Eine derartige innere Lei- 
densbereitschaft aber setzt immer die Liebe zu Christus voraus und damit 
auch das innere Gnadenwirken des Heiligen Geistes, das den Mensch erst 
wahrhaft liebensfáhig macht. Es ist jenes gnadenhafte ‚Ziehen‘ Gottes, 
von dem ich bereits gesprochen habe, das in der Seele des Menschen mit 
seiner Eigenbewegung, seinem eigenen Wollen und Wirken, zusammen- 
geht.?! Die leidenswillige Geduld ist so zugleich Geschenk Gottes und 
eigenes Bemühen des Menschen. Der auf den Boden seiner Sünden nie- 
dergefallene Mensch wird emporgehoben und getragen und trágt doch 
zugleich selbst. 


(5. Beispiel) Ein letztes Beispiel aus dem Bereich der Ulmer Einblatt- 
holzschnitte, die zwischen den sechziger und neunziger Jahren des fünf- 
zehnten Jahrhunderts entstanden sind, zeigt das Jesuskind mit einer 


79 O herr, dinen schwären last, den du willig getragen hast, do du schwàr wurd mit 
beladen, hilff allen menschen mit deinen gnaden, das si ir lyden gedultig tragen". 

8° Vgl. Berndt Hamm, ‚Luthers Anleitung zum seligen Sterben vor dem Hintergrund 
der spátmittelalterlichen Ars moriendi, in Jahrbuch für Biblische Theologie 19 (2004): 
Leben trotz Tod (Neukirchen, 2005), 311-362, hier 318-332. 

81 Siehe oben S. 460 mit Anm. 25 und 26. Vgl. dazu einen Ulmer Einblattholzschnitt 
(mit Bild und Text) von ca. 1490: Christus zieht das Herz des Gläubigen zu sich; Abbil- 
dung und Beschreibung (durch David S. Areford) in Parshall und Schoch, Anfänge der 
europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24), S. 282-284, Nr. 88; Griese, Text-Bilder (wie 
Anm. 12), $. 151-153. 
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Abb. 10: Neujahrswunsch mit Christkind, kolorierter 


-1475, vermutlich Ulm (vgl. Anm. 82) 


Einblattholzschnitt, um 1460 
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Neujahrsbotschaft (Abb. 10).? Es gehört in den Kontext zahlreicher 
gleichzeitiger Neujahrsblätter, die alle mit der Abbildung des nackten 
Christkindes Spruchbánder kombinieren, die dem Empfánger des Blatts 
gute Wünsche zum kommenden Jahr übermitteln.? Die Nacktheit des 
Kórpers, die das Kind mit dem Passionschristus verbindet, symboli- 
siert nicht nur Entblößung von allem irdischen Gut, Armut und Elend, 
sondern auch die menschlich-reale, sichtbare und berührbare Nähe der 
erlósenden Heiligkeit Gottes. Das Kind unseres Holzschnitts hält einen 
Glücksvogel in Händen und ist von den Worten umgeben: „Ich heiß 
Jesus, das ist wahr, und geb mich euch zu einem guten Jahr. Und wer 
mich im Herzen lieb hat, dem geb ich mich an seiner letzten Not“. Zwei- 
mal wird die Zusage ausgesprochen, dass sich Jesus dem Menschen gibt, 
einmal im Blick auf das gerade beginnende neue Jahr, zum andern im 
Blick auf die Sterbestunde, die „letzte Not“. Die sich in Jesus schenkende, 
segnende und beschützende Güte und Barmherzigkeit Gottes umspannt 
also den Lebensbogen vom Anfang bis zum Ende. Der Ausdruck ,und 
wer mich im Herzen lieb hat“ artikuliert eine intime, mystische Gnaden- 
náhe zwischen Jesus und der Seele: Wer Christus liebt, wer also den Got- 
tessohn in sein Herz aufnimmt und so gleichsam zur Geburtsstátte und 
Krippe des Jesuskindes wird,°° dem schenkt sich Christus am Ende seines 
Lebens, indem er seine Seele alsbald zur ewigen Freude führt.*ó 


€ Neujahrswunsch mit Christkind, Einblattholzschnitt auf Papier, 36,5 x 25,5 cm, 
Ulm (?), um 1460-1475; Exemplar: Halle, Marienbibliothek, B. Nr. 3; Abbildung und 
Beschreibung (durch Johannes Tripps) in Ausstellungskatalog (Bern/Strasbourg) Bilder- 
sturm: Wahnsinn oder Gottes Wille?, hg. v. Cécile Dupeux, Peter Jezler u.a. (Zürich, 2000), 
S. 222, Nr. 75. 

85 Zum Kontext der zeitgenóssischen Christkind-Andacht vgl. Johannes Tripps, ibid., 
S. 223, Nr. 76 (mit Literatur). 

84 Ich haiss ihesus, das ist war: Und gib mich uch zu aim gute Jar / Und wer mich im 
hertzen lieb haut Dem gib ich mich an seiner letsten nåt“. 

85 Vgl. die im fünfzehnten Jahrhundert häufigen, von der Passionsmystik des drei- 
zehnten und vierzehnten Jahrhunderts inspirierten Darstellungen des Jesusknaben in 
einer geóffneten Herzwunde, die sowohl die erlósende Seitenwunde Christi (als Liebes- 
wunde) als auch die Liebeswunde jedes begnadeten Herzens, das den Gottessohn in sich 
aufnimmt, symbolisiert; z.B. ein koloriertes Holzschnittblatt (um 1470) aus der Wie- 
ner Albertina, das den Jesusknaben mit den Leidenssymbolen der Geißel und der Ruten 
in dem durch die Lanze geóffneten Herzen zeigt; Abbildung und Beschreibung (durch 
Jean Wirth) in Geissmar-Brandi und Louis, Glaube, Hoffnung, Liebe, Tod (wie Anm. 67), 
S. 148-149. Vgl. weitere Beispiele ibid., S. 150-151 und in der folgenden Anm. 86. 

86 Vgl. einen weiteren Einblattdruck, ein Kupferstichblatt des berühmten Meisters E.S. 
(Oberrheingebiet?) aus dem Jahr 1467: Umgeben von Putten mit den Leidenswerkzeugen 
(arma) Christi ist in der Mittelachse des Blattes ein großes Herz zu sehen, das von 
den Tau-fórmigen Kreuzesbalken überhóht wird. In der weit geóffneten Wunde des 
Herzens steht ein segnendes, nacktes Christuskind, das in seiner linken Hand ein langes 
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Das Blatt veranschaulicht noch einmal sehr deutlich die prinzipielle 
Zweiseitigkeitsstruktur der spátmittelalterlichen Zuordnung von Gnade 
Gottes und Heilsweg des Menschen. Geradezu regelhaft formuliert das 
Blatt eine Zweiseitigkeitsformel nach dem ,Wer-der-Muster":? „Wer 
mich liebt, dem gebe ich mich"— wobei selbstverständlich vorausgesetzt 
ist, dass das Lieben-Kónnen des Sünders auf der vorausgehenden Liebe 
und Gnadenzuwendung Gottes beruht. Die entscheidende Schlüssel- 
rolle der Liebe ist für die gesamte spätmittelalterliche Theologie und 
Frómmigkeit grundlegend und normativ: Gerettet werden kann am Ende 
seines Lebens nur, wer im Stand der Gottesliebe stirbt, wer Gott liebt und 
als Gottliebender von Gott geliebt und zur ewigen Seligkeit angenom- 
men wird. Diese aktive Liebe des Menschen schließt immer den Schmerz 
einer wahren herzlichen Reue über die begangenen Sünden als Herzstück 
echter Buße ein ebenso wie auch die Bereitschaft, das von Gott geschickte 
Leiden und Sterben als Teil der Bufe willig und gelassen anzunehmen. 
Alles, was der Mensch sonst an guten Werken, Almosen, Stiftungen, 
Gebets- und Fastenübungen, Wallfahrten und dergleichen, tun kann, 
ist nur heilsdienlich, d.h. straftilgend (genugtuend/satisfaktorisch) und 
Lohn vermehrend (verdienstlich/meritorisch), wenn es auf der Grund- 
lage der Liebe und Liebesreue geschieht; und auch die kirchlichen Sakra- 
mente sind für ihn nur dann Stationen auf dem Weg zum Himmel, wenn 
sie in Liebe empfangen werden oder die Liebe hervorrufen.” 


Band mit der Inschrift hält: „Wer jhesus in sinem herzen tret [trägt], dem ist alle zit 
die ewig froed beraeit“. Abbildung und Beschreibung (durch Holger Jacob-Friesen) in 
Ausstellungskatalog: Spätmittelalter am Oberrhein. Maler und Werkstätten 1450-1525, 
hg. v. Dietmar Lüdke u.a. (Stuttgart, 2001), S. 137, Nr. 55. Die Darstellungsweise und der 
Text des Blattes sind im Zusammenhang einer stark imaginativen mystischen Theologie, 
insbesondere der Nachwirkung Heinrich Seuses (t 1366), zu sehen. 

87 Vgl. Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 255-258. Griese spricht treffend von ,wer- 
Formeln‘, „die eine Art Vertrag zwischen Betrachter und ,Bild/Abgebildetem' vorschla- 
gen: ‚wer etwas bestimmtes tut, erhält dafür etwas bestimmtes‘ “. 

88 Zur allgemein verbreiteten Normaltheologie des fünfzehnten Jahrhunderts gehört 
die Auffassung, dass eine echte Gottesliebe des Menschen, die Gott um seiner selbst 
willen über alles liebt und der Intention des góttlichen Gesetzgebers entspricht, immer 
die Eingießung der rechtfertigenden Gnade Gottes in das Herz des Sünders voraussetzt. 
Nur im Besitz einer derartigen dilectio Dei propter se ipsum/super omnia kann der Mensch 
zur Seligkeit gelangen. 

8° Für die Wirksamkeit der Sakramente ist nach spátmittelalterlichem Verständnis 
entscheidend, dass sich der Effekt der heiligmachenden Gnade Gottes mit der Liebe des 
Menschen verbindet. Diese allerdings muss nicht unbedingt der sakramentalen Gnaden- 
wirkung vorausgehen, sondern kann auch erst durch das Sakrament selbst bewirkt wer- 
den. So ist in der Bufitheologie um 1500 unter dem Einfluss des Skotismus die Auffassung 
üblich, dass im Bußsakrament durch die priesterliche Absolution die unvollkommene 
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Abschließend möchte ich noch einmal auf die besondere religiöse Medi- 
enfunktion der Einblattdrucke zu sprechen kommen. Ich habe bei mei- 
ner Darstellung der spätmittelalterlichen Frómmigkeit Ulms vor allem 
dieses Medium berücksichtigt, (1.) weil der textierte und illustrierte Ein- 
blattdruck im ausgehenden Mittelalter wohl das innovativste religióse 
Medium war und (2.) weil Ulm speziell auf dem Gebiet der Einblatt- 
holzschnitte zeitweilig, zwischen den sechziger und neunziger Jahren 
des fünfzehnten Jahrhunderts, die Bedeutung eines führenden Multipli- 
kationszentrums hatte. Das Medium Einblattdruck, xylographisch oder 
typographisch, verband sich mit bestimmten innovativen Zügen einer 
reformorientierten Seelsorge, Theologie und Frómmigkeit. Diese inno- 
vativen Momente finden sich während des fünfzehnten Jahrhunderts 
in verschiedenen sprachlichen, bildlichen und musikalischen Vermitt- 
lungsformen, aber im Einblattdruck verdichtet sich eine Vielzahl von 
Innovationsfaktoren. Ich erwáhne zusammenfassend nur folgende zehn 
Aspekte: 


1. Die Einblattdrucke transportieren durch ihre Reproduktionsmenge 
von einigen hundert Exemplaren” und durch ihren günstigen Preis, 
aber auch durch ihr Layout und die bildlich-textliche Prásentation die 
Vervielfáltigungs- und Popularisierungsdynamik einer kirchlichen Re- 
formbewegung, die mit ihren Zielen der Frómmigkeitsformung móg- 
lichst viele Menschen und nicht nur eine spirituelle Elite erreichen will. 
Es ist die gleiche Zeit und der gleiche kirchliche Frómmigkeitszusam- 
menhang, in dem beginnend mit dem Zypern-Ablass Mitte der fünfziger 
Jahre und kulminierend in den Jubiláumsablass-Kampagnen des pápst- 
lichen Legaten Raymund Peraudi (gest. 1505) der typographische Ein- 
blattdruck von päpstlichen Ablassbullen, darauf bezogenen lateinischen 


Reue (attritio) des sàndigen Menschen in eine vollkommene Reue aus dem Motiv der 
reinen Gottesliebe (contritio) gewandelt wird. Zu dieser Theorie vgl. besonders Valens 
Heynck, ,Zur Lehre von der unvollkommenen Reue in der Skotistenschule des ausge- 
henden 15. Jahrhunderts, Franziskanische Studien 24 (1937), 18-58. 

? Die gángige Forschungsmeinung vermutet, dass von jedem Holzstock normaler- 
weise mehr als 100 und kaum mehr als 1,000 Exemplare hergestellt wurden. Vgl. Richard 
S. Field, ‚Der frühe Holzschnitt: Was man weiß und was man nicht weiß‘ in Parshall und 
Schoch, Anfänge der europäischen Druckgraphik (wie Anm. 24), S. 19-35, hier S. 19; Falk 
Eisermann, ,Auflagenhôhen von Einblattdrucken im 15. und frühen 16. Jahrhundert, in 
Einblattdrucke [...] Probleme (wie Anm. 56), S. 143-177. 
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und deutschen Summarien und vor allem von Ablassbrief-Formularen 
einen Zug ins Massenhafte gewann. Die Auflagenhóhe ging in die Tau- 
sende.?! Mit Recht hat Falk Eisermann hier ,eine substantielle Entgren- 
zung traditioneller Kommunikationsformen“ diagnostiziert, „die ohne 
den Einsatz des Buchdrucks nicht denkbar gewesen wären“? Während 
aber der Gebrauch dieser Ablassmedien an die priesterliche Gnadenver- 
mittlung im Bußsakrament, an Beichte und Absolution, gebunden war, 
wurde die Gnaden- und Ablasswirkung der—in wesentlich geringerer 
Menge produzierten—illustrierten Einblattdrucke mit Gebetstext außer- 
halb des sakramentalen und klerikalen Kontextes abgerufen. Auch in die- 
ser Hinsicht ist also von einer ,Entgrenzung' bisheriger Heilsvermittlung 
zu sprechen— was im Folgenden noch deutlicher wird. 


2. Der nicht-elitäre, popularisierende religiöse Impetus, der durch Ein- 
blattdrucke vermittelt wird, zielt nicht nur auf die Lebensgestaltung von 
Ordensleuten, sondern über den Klosterbereich hinaus auch auf die Lai- 
enbevölkerung. Die auf den Drucken verwendeten deutschsprachigen 
Texte stammen zwar nicht selten wortwörtlich bzw. in Übersetzung aus 
dem klösterlichen Literaturbereich,” indem sie aber nun einen Medien- 
wechsel erfahren, dienen sie dem neuen Ziel einer Entgrenzung der 


21 Vgl. Falk Eisermann, ,Der Ablass als Medienereignis. Kommunikationswandel 
durch Einblattdrucke im 15. Jahrhundert. Mit einer Auswahlbibliographie’, in Tradition 
and Innovation in an Era of Change / Tradition und Innovation im Übergang zur frühen 
Neuzeit, hg. v. Rudolf Suntrup und Jan R. Veenstra [Medieval to Early Modern Culture / 
Kultureller Wandel vom Mittelalter zur frühen Neuzeit 1] (Frankfurt a. M., 2001), S. 99- 
128; eine englische Fassung dieses Aufsatzes erschien in der wichtigsten neueren Publika- 
tion zum spätmittelalterlichen Ablass: Promissory Notes on the Treasury of Merits. Indul- 
gences in Late Medieval Europe, hg.v. Robert Swanson [Brills Companions to the Chris- 
tian Tradition 5] (Leiden, 2006), S. 309-330. Zur Massenhaftigkeit vgl. besonders ibid., 
S. 113-114: „Auf dem Höhepunkt von Peraudis deutscher Kampagne in den Jahren 1488 
bis 1490 verzeichnen wir jährlich über dreißig verschiedene Ablaf)brief- Ausgaben, die 
in Druckereien von Antwerpen bis Passau und von Lübeck bis Memmingen hergestellt 
wurden. Um die Intensitát der Verteilung nachzuvollziehen, sei nur darauf hingewiesen, 
daß Auflagenhóhen von 5.000 bis 20.000 Stück für einzelne Ablafibrief- Ausgaben nach- 
weisbar sind, manche zeitgenóssische Mitteilung über die Zahl der ausgegeben Exem- 
plare liegt noch viel höher“. Eisermann erwähnt ein Beispiel von 50,000 Ablassbrief- 
Formularen (ibid., Anm. 50). Zu einem spanischen Beispiel von 1499 mit einer Pro- 
duktion von 142,950 Ablassbriefen für Lebende und 46,500 für Verstorbene vgl. idem, 
Auflagenhóhen (wie Anm. 90), S. 155. 

?? Eisermann, ,Ablass als Medienereignis‘ (wie Anm. 91), S. 115. 

% So wird beispielsweise ein Spruch aus der im Tösser Schwesternbuch überlieferten 
Vita der Dominikanerin Anna von Klingnau auf einen Ulmer Einblattholzschnitt über- 
nommen; vgl. Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 134-138 und 147-150. 
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klósterlichen Meditations- und Kontemplationsformen in ein breites Lai- 
enspektrum hinein.” 


3. Mit dieser Art von popularisierendem Transfer ist unmittelbar verbun- 
den, dass Einblattdrucke vornehmlich für den privaten Besitz und für 
die private Frömmigkeitssphäre der Haushalte produziert wurden, und 
zwar für eine Laienfrómmigkeit ohne die direkte Beteiligung des Kle- 
rus. Aber auch in den Wohnbereich von Weltklerikern und in die Zellen 
von Ordensleuten fanden Einblattdrucke ebenso wie andere schriftliche 
und bildliche Hilfsmittel der persónlichen Andacht Zugang.? Für die 
Möglichkeit zur Andacht war es ein großer Unterschied, ob man einen 
Schmerzensmann als Steinbildnis an einem Kirchenportal und als Tafel- 
bild in einer Kirche vor sich sah oder ob man einen Schmerzensmann- 
Holzschnitt mit Gebetsanleitung und Ablasszusage zuhause hatte. Eine 
neue mediale Qualität der Präsenzerfahrung schützender Heiligkeit 
innerhalb des intimen Lebensbereichs wurde so verfügbar. Die Nähe der 
Gnade gewann daher im Privaten auch die Dimension der Eigenverfüg- 
barkeit und multiplen Nutzbarkeit. Man konnte das Blatt an der Wand, 
an einer Schranktüre oder im Deckel einer Truhe befestigen und sich so 
jederzeit an den Passionschristus um Hilfe wenden; man konnte das Blatt 


?* Vgl. z.B. den Weg, den in der zweiten Hälfte des fünfzehnten Jahrhunderts deutsch- 
sprachige mystisch-theologische Texte vom Kloster Tegernsee zu Frauen des Münche- 
ner Bürgertums fanden; Christian Bauer, Geistliche Prosa im Kloster Tegernsee. Untersu- 
chungen zu Gebrauch und Überlieferung deutschsprachiger Literatur im 15. Jahrhundert 
[Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters 107] 
(Tübingen, 1996), S. 150-153. Zur Bedeutung von Andachts- und Erbauungsbüchern für 
eine Meditationsschulung der Laien vgl. Romy Günthart, ,Deutschsprachige Andachts- 
bücher um 1500. Drucke zwischen Wissensvermittlung und Meditationshilfe; in Cogni- 
tion and the Book. Typologies of Formal Organisation of Knowledge in the Printed Book 
of the Early Modern Period, hg. v. Karl A.E. Enenkel und Wolfgang Neuber [Intersecti- 
ons. Yearbook for Early Modern Studies 4] (Leiden, 2005), S. 455-478; den medialen 
Zusammenhang zwischen derartigen Andachtsbüchern und gleichzeitigen Einblattdru- 
cken beleuchtet Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 322-342. 

°° Zum Gesamtphänomen der hohen Bedeutung von Bildwerken für den privaten 
Devotionsbereich von Laien und Klerikern (im Unterschied zu „den im öffentlichen 
Raum positionierten Bildern") vgl. den Ausstellungskatalog (Germanisches Nationalmu- 
seum) Spiegel der Seligkeit. Privates Bild und Frömmigkeit im Spätmittelalter, hg. v. Frank 
Matthias Kammel (Nürnberg, 2000), vor allem die Einführung von Kammel, ‚Imago pro 
domo. Private religióse Bilder und ihre Benutzung im Spátmittelalter5 S. 10-33 (Zitat 
S. 17). Speziell zu den Einblattdrucken vgl. Sabine Griese, , „viel Andacht gehabt vor den 
heiligen Briefen“. Der private Gebrauch des gedruckten Bildes im fünfzehnten Jahrhun- 
dert, in Im Zeichen des Christkinds. Privates Bild und Frómmigkeit im Spätmittelalter. 
Ergebnisse der Ausstellung Spiegel der Seligkeit, hg. v. Frank Matthias Kammel (Nürnberg, 
2003), S. 16-29. 
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auch auf Reisen überallhin mit sich führen und in ein Andachtsbuch kle- 
ben.” Die spätmittelalterliche Tendenz zur Privatisierung des Religiósen 
bedeutete aber, wie man gerade an diesem Medium sehen kann, nicht eo 
ipso Individualisierung der Frómmigkeitspraxis. Denn diese Blátter wur- 
den ja zu Hunderten verbreitet und dienten so einer transindividuellen 
Frómmigkeitsnormierung und Standardisierung, die von den Vorgaben 
des Klerus ausging. Jeder Einblattdruck hatte sozusagen seine Benutzer- 
gemeinde. 


4. Es entsprach ganz dem vorherrschenden Trend der seelsorgerlichen 
Frómmigkeitstheologie im fünfzehnten Jahrhundert, dass Einblattdru- 
cke zum idealen neuen Medium für eine prägnante, sentenzenhafte 
Komprimierung der Heilsbotschaft und ihre bildliche Abbreviatur wur- 
den. Zielte doch dieser theologische Trend auf reduzierende Vereinfa- 
chung von Lehre und Anleitung, um die Aufmerksamkeit der Gläubi- 
gen auf das wirklich Heilsdienliche (den geistlichen ‚Nutzen‘)” zu len- 
ken. Ihre Erinnerung, ihr intellectus und affectus, ihre Imagination und 
ihre Handlungsbereitschaft sollten ganz auf die Substanz des Glaubens- 
wissens, der die Heilsókonomie speichernden memoria, der Ermahnun- 
gen und des Trostes ausgerichtet werden. Wer hatte schon in der Bevól- 
kerung soviel Geld, Muße, Bildung und Ausdauer, um ein voluminóses 
Buch wie den eigens für Laien gedruckten Schatzbehalter des Fran- 
ziskaners Stephan Fridolin (1491)?? anschaffen und lesen zu können? 
Wer lesefáhig war, bevorzugte kleine, preisgünstige, leicht zu lesende 
und nach Móglichkeit auch anschaulich bebilderte Erbauungsbüchlein 
wie die erwähnte ,Bilder-Ars-moriendi?? oder die Himmlische Fund- 
grube des Johannes von Paltz (1490), die bis zum Beginn der Refor- 


?$ Zu den vielfältigen Verwendungsweisen der Einblattdrucke vgl. Sabine Griese, 
‚Gebrauchsformen und Gebrauchsráume von Einblattdrucken des 15. und frühen 16. 
Jahrhunderts; in Einblattdrucke [...] Probleme (wie Anm. 56), S. 179-208; Peter Schmidt, 
‚Beschrieben, bemalt, zerschnitten: Tegernseer Mönche interpretieren einen Holzschnitt, 
in ibid., S. 245-276; vgl. auch Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 350-374. 

7 Zum Zentralbegriff des ‚Nutzens‘ (utilitas) in der Frómmigkeitstheologie des fünf- 
zehnten Jahrhunderts, die sich damit gegen die eitle curiositas fruchtloser akademi- 
scher Spekulationen, Spitzfindigkeiten und Quisquilien eines hypertrophen scholasti- 
schen Lehrbetriebs wandte, vgl. Burger, Aedificatio, Fructus, Utilitas (wie Anm. 44). 

°8 Das bei Anton Koberger in Nürnberg gedruckte und prächtig ausgestattete Werk 
war, verlegerisch gesehen, offensichtlich ein Fehlschlag. Zu diesem Grofprojekt, seinen 
Adressaten und meditationsbezogenen Inhalten vgl. Petra Seegets, Passionstheologie und 
Passionsfrómmigkeit im ausgehenden Mittelalter [Spätmittelalter und Reformation. Neue 
Reihe 10] (Tübingen, 1998), S. 168-285. 

?? Vgl. oben S. 470 mit Anm. 41. 
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mation 21 Druckausgaben erlebte. Noch gebrauchsfreundlicher aber 
war der Einblattdruck, der in der Kombination von Bild und Text reli- 
gióse Information, Anleitung und Gnadenangebote zu größter kognitiv- 
affektiver Verdichtung brachte. In diesem Sinne war das neue Medium 
das ideale Instrument für eine normative Zentrierung der Frómmig- 
keit auf Passion, Christusliebe, Buße und Ablass hin.!?! Um dies zu ver- 
deutlichen, wáre all das zu entfalten, was die neuere Forschung über 
den memorierenden, narrativen, repetierenden, reduzierenden, appel- 
lativen, erkenntnis- und handlungsorientierenden Charakter der Text- 
Bild-Einblattdrucke gesagt hat.!°? Geht man ihren einzelnen Kurztex- 
ten und ikonographischen Komponenten nach, dann erkennt man ein 
hóchst komplexes Beziehungsfeld zwischen den Einblattdrucken und der 
Literatur- und Bildproduktion ihres Umkreises, der Stadt, der Region, 
der Druckerwerkstátten und bestimmter kirchlicher Institutionen.!9? Für 
den Gebrauchswert der Einblattdrucke selbst aber war es entscheidend, 
dass ihnen die mediale Abbreviatur, der Transfer von der Komplexität 
der Kontexte zur komprimierenden Vereinfachung, glückte. 


5. Einblattdrucke waren Erleichterungs- oder Hilfsmedien.?* Sie ermóg- 
lichten die Prásenz und vertraute Nàhe einer Gnade, die ohne sie mühsa- 
mer, schwieriger, zeitraubender und kostspieliger zu erreichen war; und 


19 Vgl. die kritische Edition von Horst Laubner, Walter Simon u.a. in Johannes von 
Paltz, Opuscula, hg. v. Christoph Burger, Albert Czogalla u.a. [Johannes von Paltz, Werke, 
Bd. 3] (Berlin, 1989), S. 155-284. 

10! Zu dem von mir seit 1992 zur Charakterisierung bestimmter religióser, politischer 
und anderer kultureller Vorgänge des Spätmittelalters, der Reformation und des kon- 
fessionellen Zeitalters vorgeschlagenen Forschungsbegriff der ‚normativen Zentrierung‘ 
vgl. Normative Zentrierung / Normative Centering, hg. v. Rudolf Suntrup und Jan R. Veen- 
stra [Medieval to Early Modern Culture / Kultureller Wandel vom Mittelalter zur Frühen 
Neuzeit 2] (Frankfurt a.M., 2002). 

102 Vol. den Band Honemann u.a., Einblattdrucke [...] Probleme (wie Anm. 56) und 
darin besonders den Beitrag von Henkel, ‚Schauen und Erinnern‘ (wie Anm. 60); Hans 
Körner, Der früheste deutsche Einblattholzschnitt [Studia Iconologica 3] (Mittenwald, 
1979); Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 319-344. 

103 Ein gutes Beispiel dafür ist die Produktion von Rosenkranz-Einblattdrucken und 
ihr Zusammenhang mit der Entstehung von Rosenkranzbruderschaften und der für sie 
werbenden Aktivitáten des Dominikanerordens; zu Ulm vgl. oben Anm. 18. 

104 Innerhalb des breiten Spektrums spätmittelalterlicher Gnaden- und Heilsmedia- 
lität unterscheide ich zwischen der Primár- oder Basismedialität des menschgewor- 
denen Gottessohnes, Marias und der Heiligen, der Partizipationsmedialitát, z. B. der 
Sakramente, Ablässe, Gebete oder Meditationspraktiken, und der Erleichterungs- oder 
Hilfsmedialitát, die etwa den Zugang zur Wirksamkeit von Sakramenten, Ablässen, 
Gebeten oder Meditationsweisen erleichtert. Vgl. Berndt Hamm, ,Die Medialität der 
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diese leichtere Zugänglichkeit einer großen Gnade entsprach ganz dem 
seelsorgerlichen Anliegen jener Richtung der zeitgenóssischen Fróm- 
migkeitstheologie, die Gottes rettende Gnade in die Reichweite móglichst 
vieler Sünder rücken wollte. Diesem Ziel diente auch die im fünfzehnten 
Jahrhundert deutlich hervortretende Intention der privaten Andachts- 
bilder, den Abstand zum Betrachter zu verringern, ihm die Themen und 
Gestalten der Heilsgeschichte nahezurücken und vor Augen zu führen.!® 
Durch die distanzüberwindende Prásenzwirkung des Bildes—etwa des 
als Vera icon vergegenwärtigten Leidensantlitzes Christi (Abb. 8)—wird 
ein Unmittelbarkeitserleben der Gläubigen, ihre kontemplative Ergrif- 
fenheit und der Mitvollzug ihrer Gefühle móglich. Die illustrierten Ein- 
blattdrucke sind, wie die ausgewählten Beispiele verdeutlichen konnten, 
Medien einer Popularisierung und einer Art ‚Demokratisierung‘ dieser 
Funktion des privaten Andachtsbildes. 


6. Die Nachvergegenwártigung der Gnade war aber, wie wir am Bei- 
spiel der ausgewählten Drucke sehen konnten, stets mit der Anleitung 
und dem Appell an das eigene Bemühen, die Aktivierung des eige- 
nen Wollens und Handelns, verbunden, vor allem mit der Aufforde- 
rung zu einem Gebet in Andacht und Liebe. Das Heil im Himmel war 
also nie vóllig umsonst zu haben, sondern setzte einen Weg voraus, den 
man selbst gehen musste. Die Einblattdrucke aber erleichterten dem 


nahen Gnade im späten Mittelalter, in Medialität des Heils im spáten Mittelalter, hg. v. 
Carla Dauven-van Knippenberg, Cornelia Herberichs und Christian Kiening [Medien- 
wandel—Medienwechsel—Medienwissen 10] (Zürich, 2009), S. 21-59. 

105 Vgl. Robert Suckale, ‚Rogier van der Weydens Bild der Kreuzabnahme und sein 
Verháltnis zur Rhetorik und Theologie. Zugleich ein Beitrag zur Erneuerung der Stil- 
kritik‘ in idem, Stil und Funktion. Ausgewählte Schriften zur Kunst des Mittelalters, hg. v. 
Peter Schmidt und Gregor Wedekind (Berlin, 2003), S. 409-431 (besonders S. 414 mit 
der Unterscheidung der Andachtsbilder von den Altarbildern, die „Schranken aufbauen 
und Distanz zum Betrachter schaffen“); Erwin Panofsky, ‚Imago Pietatis. Ein Beitrag 
zur Typengeschichte des ,Schmerzensmannes' und der ‚Maria Mediatrix'5 in Festschrift 
für Max J. Friedländer zum 60. Geburtstage (Leipzig, 1927), S. 261-308, hier besonders 
S. 264-266; Sixten Ringbom, ,Devotional Images and imaginative Devotions. Notes on 
the Place of Art in late medieval Private Piety Gazette des Beaux-Arts 73 (1969), 159-170; 
Hans Belting, Das Bild und sein Publikum im Mittelalter. Form und Funktion früher Bild- 
tafeln der Passion (Berlin, 1981), S. 69-83 und 91-93; idem, Bild und Kult. Eine Geschichte 
des Bildes vor dem Zeitalter der Kunst, 3. Aufl. (München, 1993), S. 457-509; Ronald 
G. Kecks, Madonna und Kind. Das häusliche Andachtsbild im Florenz des 15. Jahrhun- 
derts [Frankfurter Forschungen zur Kunst 15] (Berlin, 1988); Karl Schade, Andachtsbild. 
Die Geschichte eines kunsthistorischen Begriffs (Weimar, 1996); Thomas Noll, ,Zu Begriff, 
Gestalt und Funktion des Andachtsbildes im spáten Mittelalter, Zeitschrift für Kunstge- 
schichte 67 (2004), 297-328. 
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Anleitung suchenden Menschen das eigene Gehen, indem sie ihm durch 
Bild und Text Andachtshilfen, klare Instruktionen und vorformulierte 
Mustergebete boten, die mit Gnadenzusagen und speziellen Ablassga- 
rantien verbunden waren. So lag auch in der informierenden und orien- 
tierenden Prágnanz dieser Regularisierung eine besondere Qualität der 
Einblattdrucke, die die Distanz zu Gnade und Heil verkürzte. 


7. Die ‚nahe Gnade‘ des ausgehenden Mittelalters, z.B. die auf den Ein- 
blattdrucken versprochene Ablassgnade, hatte daher zwei Dimensio- 
nen der Erleichterung: Die eine betraf die objektive Zueignungsseite, 
die andere die subjektive Aneignungsseite. Die Nähe entstand einerseits 
durch die Vergegenwärtigung der Gnade selbst: sie kommt zu mir und 
liegt in Reichweite, z.B. in Form eines Ablassversprechens; und die Nähe 
entstand andererseits durch anleitende Impulse, die das eigene Kommen 
zur Gnade unterstützen, indem sie einen andächtigen Seelenhabitus wie 
Dankbarkeit, Demut und Reue und seine Frómmigkeitsakte bis hinein in 
die Körpergebärden einüben, durch eine elementare Schulung des inne- 
ren und äußeren Menschen zugleich. In dieser Weise waren die Einblatt- 
drucke in doppelter Hinsicht ein Erleichterungs- und Hilfsmedium auf 
dem Weg zum Himmel: Sie wollen die objektive Vergegenwärtigung der 
Gnade ebenso wie ihre persönliche Aneignung erleichtern und so mög- 
lichst vielen Menschen zur Partizipation am Heil verhelfen. 


8. Aus der theologischen Sicht der Zeitgenossen sind beide Seiten inten- 
siv miteinander verquickt, weil durch das göttliche Medium des Heiligen 
Geistes die objektive Zueignung der Gnade in ihre subjektive (habituelle 
und aktualisierende, seelische und körperliche) Aneignung hineinwirkt. 
Das mit den Drucken anvisierte Kommunikationsgeschehen zwischen 
Gott und Mensch setzt also die objektive und subjektive Vermittlung des 
Heils jeweils in Beziehung zu einer externen und internen Dimension 
der Medialität: Das Objektive wird auch innerlich; und das Subjektiv- 
Innere verwirklicht sich in einem Raum äußerer Kontakte. Die Gefälle 
laufen reziprok von außen nach innen und von innen nach außen—und 
im Schnittbereich der Dimensionen und Gefälle wird der suggestiven 
Anschaulichkeit und Lesbarkeit der Bild-Text-Drucke ihre spezifische 
religiöse Medienfunktion zugeschrieben. 


9. Die Einblattdrucke sind im Zusammenhang eines großen spätmittelal- 
terlichen Medienwandels zu sehen, der angesichts wachsender Sünden-, 
Teufels- und Strafängste auf die vervielfältige und leicht zugängliche 
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Prásenz der Gnade im Lebensalltag zielte. Die spezifische Aufgabe und 
Leistung des neuen Mediums war es vor allem, durch die gesteigerte 
Form der Vergegenwärtigung des Heiligen die Angebote von Schutz, 
Hilfe und (apotropäischer) Abwehr diesseitigen und jenseitigen Unheils 
verfügbarer und sicherer zu machen.’ Die neuen Text- Bild-Blátter sind 
daher im Zusammenhang jenes spátmittelalterlichen Mentalitátswan- 
dels zu sehen, den man auf die Formel „the search for new security 97 
„gesteigerte Suche nach Gnaden- und Heilsgarantien“!° in einer Ara gra- 
vierender religióser Verunsicherung gebracht hat. In enger Verbindung 
mit dem Klerus waren die Ulmer Maler, Bildschnitzer, Formschneider, 
Drucker und Verleger wichtige Akteure in diesem medialen und menta- 
len Veránderungsgeschehen. Sie alle ermóglichen den Transfer von der 
praxisnahen Frómmigkeitstheologie der Experten zu den Sicherheitsbe- 
dürfnissen einer nicht-elitáren und doch anspruchsvollen Laienfróm- 


migkeit. 


10. Die Dynamik des Medienwandels, der Gnadenvergegenwärtigung 
und neuer Garantieangebote wurde von der Reformation aufgenommen, 
weitergeführt und verstärkt, aber zugleich auch in eine wesentlich andere 
Richtung geleitet. Denn die Teilhabe am Heil war aus reformatorischer 
Sicht nicht mehr eine Sache des eigenen Gehens und Bemühens.!® So 
vollzog auch das reformatorische Ulm einen tiefgehenden Bruch mit der 
traditionellen Vorstellungswelt des „Weges zum Himmel" und dem ent- 
sprechenden religiösen Bildgebrauch.!!? Das Medium Einblattdruck aber 
behielt vor allem als ‚Flugblatt‘ auch in der reformatorischen Bewegung 
eine zentrale religióse Funktion.!!! 


106 Vg]. Griese, Text-Bilder (wie Anm. 12), S. 375-402. 

107 Heiko A. Oberman, The Dawn of the Reformation. Essays in Late Medieval and Early 
Reformation Thought (Edinburgh, 1986), S. 25-29. Vgl. oben Anm. 7. 

108 Hamm, Frómmigkeitstheologie (wie Anm. 6), S. 216-303. 

109 Statt diese grundlegende und systemverándernde Kritik der Reformation am spät- 
mittelalterlichen Wegemodell hier zu skizzieren, verweise ich auf meine beiden Darstel- 
lungen des Gemeinsam-Reformatorischen in: Berndt Hamm, Bernd Moeller und Doro- 
thea Wendebourg, Reformationstheorien. Ein kirchenhistorischer Disput über Einheit und 
Vielfalt der Reformation (Göttingen, 1995), S. 73-97; Berndt Hamm und Michael Welker, 
Die Reformation. Potentiale der Freiheit (Tübingen, 2008), S. 29-66. 

110 Vgl. Litz, Reformatorische Bilderfrage (wie Anm. 2), zu Ulm S. 91-132. 

11! Zur medialen Funktion der Text-Bild-Einblattdrucke in diesem wesentlich verän- 
derten Kommunikationszusammenhang vgl. grundlegend Wolfgang Harms, ‚Einleitung‘ 
zu Deutsche illustrierte Flugblätter des 16. und 17. Jahrhunderts, hg. v. W. Harms, Bd. 1 
(Tübingen, 1985), S. VII-XXX; vgl. auch Harry Oelke, Die Konfessionsbildung des 16. 
Jahrhunderts im Spiegel illustrierter Flugblütter [Arbeiten zur Kirchengeschichte 57] (Ber- 
lin, 1992). 
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Für wertvolle Hilfe bei der Entstehung des Aufsatzes und bei der Vorbereitung des 
Manuskripts für die Drucklegung danke ich Dr. Gudrun Litz (Haus der Stadtge- 
schichte-Stadtarchiv Ulm) und Charlotte Schnitzlein (Universitát Erlangen-Nürn- 
berg). 


«MAGNIFICAT ANIMA MEA DOMINUM ... » IN FIGURIS. 
REPRÉSENTATION DE LA FIN DE LA VISITATION 
(LUC 1, 46-55) DANS LES FIGURES 
DE LA BIBLE AU SEIZIEME SIÈCLE 


MAX ENGAMMARE 


Depuis une décennie, Christoph Burger sest intéressé au premier cha- 
pitre de l'Evangile de Luc et au Magnificat, en particulier chez Martin 
Luther qui magnifia l'humilité de Marie comme un don de Dieu, qui 
conduit tout chrétien à la crainte mesurée du Seigneur.! Pour ma part, 
depuis une quinzaine d'années, je me suis passionné pour l'illustration 
biblique, en priorité les Figures de la Bible? Pour honorer avec attention 
notre ami, il ma donc semblé judicieux de croiser nos intéréts bibliques 
pour rechercher les illustrations du Magnificat qui ornaient les recueils 
de Figures de la Bible, en particulier le Passional de Luther, puisque les 
études récentes nen ont pas tenu compte.? 

Il s'agira tout d'abord de préciser ce que sont des recueils de Figures de 
la Bible au seizième siècle, avant de parcourir de manière chronologique 
tous ceux qui ont accueilli une représentation de la Visitation par la 
gravure et par un texte saisissant, récréatif ou instructif. Nous irons 
ainsi de villes allemandes— Wittenberg, Francfort et Strasbourg—à Lyon 
et à Paris, avant de pousser jusquà Anvers et de revenir à Lyon. Le 
résultat de cette étude nous obligera, dans un second temps, à redéfinirla 
problématique de la représentation du Magnificat au siécle des Réformes 
religieuses. 


! Cf. Christoph Burger, Marias Lied in Luthers Deutung [Spátmittelalter und Refor- 
mation. Neue Reihe 34] (Tübingen, 2007), et bibliographie p. 192 pour les articles 
antérieurs. 

> Cf. la définition que j'ai déjà avancée dans «Les Figures de la Bible. Le destin oublié 
d'un genre littéraire en image (XVIe-XVIIe s.) », Mélanges de l'École française de Rome. 
Italie et Méditerranée 106.2 (1994), 549-591. 

3 Outre les travaux de Christoph Burger, cf. Theo Bell, « Das Magnificat—verdeutscht 
und ausgelegt durch D. Martin Luther. Vorrede und Eingang», Luther 72 (2001), 124- 
136; Michael Theobald, « Das Magnificat Mariens in der Sicht Martin Luthers», Theologie 
und Glaube 92 (2002), 492-507. Pour le Passional voir ci-dessous n. 11 et 12. 
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Les Figures de la Bible—Biblische Figuren, Pictures of the Bible—pour 
commencer par les définir, sont des recueils de gravures sur bois, plus 
tard sur cuivre, qui représentent l'Ecriture à travers des cycles destampes 
couvrant toute la Bible, un des deux Testaments, la seule histoire de 
David ou celle de Joseph, la Passion du Christ, voire l'Apocalypse.* Un 
texte est associé à l'image et des énoncés divers accompagnent, enve- 
loppent, envahissent, sinon protégent la gravure. Au-dessus de celle-ci, 
la page porte une inscriptio ou motto, à savoir un titre, un théme, le texte 
biblique concerné ou sa référence, parfois encore un sommaire ou ces 
divers éléments réunis. A la figura sarticule une paraphrase, une sentence 
morale, un distique historique, un huitain descriptif ou une autre piéce 
didactique, voire méditative: lépigramme ou la subscriptio ajustée sous 
l'image. Une explication plus développée peut également commenter la 
gravure ou lensemble de la composition: il sagit d'une annotatio qui tend 
à sallonger, déjà au cours du seizième siècle, en particulier chez Jerónimo 
Nadal. Cette composition, triple ou quadruple, apparente les Figures de la 
Bible à d'autres genres littéraires en images, en vogue au cours des mémes 
années: les livres demblémes et de devises. Comme eux les Figures de la 
Bible associent étroitement texte et image, ce quénonce le mot figures de 
leur titre, inscrivant leur double appartenance aux arts visuels et à la rhé- 
torique. 

Leur terre dexpression fut d'abord, dans les années 1530, l'Allemagne 
avant la France, Lyon répondant à Francfort, puisque les deux villes 
dominérent le genre des Figures de la Bible pendant un demi-siècle, 
avant Anvers à partir des années 1570. Les premiers artistes, Hans Sebald 
Beham et Hans Holbein le Jeune, avant Heinrich Vogtherr et Hans Bal- 
dung Grien (Strasbourg, 1540) appartenaient à lére germanique; Ber- 
nard Salomon, Jean Duvet ou Pierre Eskrich (Vase) ne donnérent la 
mesure de leur talent que dans les années 1550 pour les deux premiers, 
dans les années 1560-1580 pour le troisième.” 


^ Cf. Engammare, «Les Figures de la Bible ... » (voir n. 2), 550-551. 

5 Cf. encore nos articles «La reine dévorée, la sœur violée, l'épouse dépecée. Repré- 
sentations du corps féminin violenté dans des bibles illustrées des XVIe-XVIIIe siècles », 
dans Le corps violenté. Du geste à la parole, éd. par Michel Porret [Travaux d'Histoire 
Ethico-politiques 57] (Genéve, 1998), pp. 71-101; «La morale ou la beauté? Illustra- 
tions des amours entre David et Bethsabée (IISam 11-12) dans les bibles des XVe- 
XVIIe siécles», dans La Bible imprimée dans l'Europe moderne, éd. par Bertram Eugene 
Schwarzbach (Paris, 1999), pp. 447-476; « Apports zurichois étonnants et remarquables 
à l'histoire des Figures de la Bible (Bilderbibeln) 1530-1780», dans Die Zürcher Reforma- 
tion: Ausstrahlungen und Rückwirkungen. Wissenschaftliche Tagung zum hundertjährigen 
Bestehen des Zwinglivereins 1997 (20. Oktober bis 2. November 1997 in Zürich), éd. par 
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La Leien Bibel imprimée par Wendel Rihel à Strasbourg en 1540, 
rééditée en 1542 (illustration 1), est un recueil remarquable de Figures 
de la Bible qui nous permet de définir son lectorat privilégié. Elle eut 
comme maître d'oeuvre Hans Baldung Grien, et Heinrich Vogtherr prêta 
son concours à lentreprise, deux artistes hétérodoxes, le second ayant été 
capitaine pendant la Guerre des paysans. Le genre des Leien Bibeln se 
développa en Allemagne à la fin des années 1520, donnant avec ou sans 
illustration un résumé, une mise en vers de quelques passages bibliques 
accompagnés des Dix commandements, du Credo et du Notre Père.” 
Puisqu'illa publiait à Strasbourg, l'imprimeur Wendel Rihel précisa dans 
son adresse « Zum Leser» que 


das malen und bilder machen an ihm selbs nicht bóse, sonder ist ein 
edle gabe Gottes, und nicht alleweg übel gebrauchet, Sunst würde der 
Almechtig alle figuren und bilder verbotten haben, die verehret, oder da 
durch er verehret und angerüssen werde.® 


Alfred Schindler et Hans Stickelberger avec la collaboration de Martin Sallmann [Zür- 
cher Beitráge zur Reformationsgeschichte 18] (Bern, 2001), pp. 485-519; «Figures de la 
Bible lyonnaises à la Renaissance. Un demi-siécle de prépondérance européenne (1538- 
1588)», dans Majoliques européennes, reflets de l'estampe lyonnaise (XVIe-XVIIe siècles). 
Actes des journées détudes internationales « Estampes et majoliques» Rome (12 octobre 
1996)— Lyon (10, 11 et 12 octobre 1997), Colloque sous la direction de Sylvie Deswarte- 
Rosa, éd. par Jean Rosen (Dijon, 2003), pp. 24-39; «Illustration de la Bible voulue et 
réalisée par Sébastien Castellion », Journal de la Renaissance 3 (2005), 19-40. Les vingt- 
trois burins de Duvet sur l'Apocalypse (1555), dont un bon tiers s'inspirait directement 
de Dürer, parurent à Lyon en 1561. 

$ Cf, pour Vogtherr, Frank Muller, «Les premières années (1526-1530) de l'activité 
de Heinrich Vogtherr à Strasbourg», Revue d'Alsace 113 (1987), 129-150. Idem, « Hein- 
rich Vogtherr der Âltere (1490-1556). Aspekte seines Lebens und Werkes», Jahrbuch 
des Historischen Vereins Dillingen 92 (1990), 172-276. Idem, Heinrich Vogtherr l'Ancien 
(1490-1556). Un artiste entre Renaissance et Réforme [Wolfenbütteler Forschungen 58] 
(Wiesbaden, 1995). 

7 Ces Leien Bibeln ne sont de loin pas toujours illustrées, ainsi Der Leyen Biblia [en 
niederdeutsch], (Erfurt, 1527), ici exemplaire Wolfenbüttel, Herzog August Bibliothek, 
817.44 Theol. (4). Celle-ci donne le contenu du livre sur la page de titre: «De teyn 
Bade Gades. / De loue mit eyner uthleggynge. / Dat vader unse mit eyner uthlegginge. / 
Dat benedicite unde gracias. / Van der Dópe. / Van dem sacramente. / van der Bycht. 
/ De Düdesche tal mit, den cifern. / Dat titel bókeschen». Le méme imprimeur avait 
donné l'année précédente une Leien Bibel en haut-allemand, sans illustration, Der leyen 
biblia. Eyn büchlein fur die kinder gebessert und gemehret (Wittenberg [Erfurt], 1526), ici 
exemplaire Wolfenbüttel-HAB: 527.107 Quod (1). Le contenu était équivalent, sans les 
manières de s'adresser aux autorités. 

* Cf. Leien Bibel, in deren fleissig zusamenbracht sind Die Fürnemere Historien beder 
Testament, mit iren übergesetzen Summarien. Für die einfaltigen Leien unnd jüget, auch 
Maler und Bildwürcker, der drunder gesetzten reimen halben (Strasbourg, 1542), f? Aiir®. 
Rihel a encore ajouté le début de la Vorrede de Luther au Passional büchlein: « ... ich achts 
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Ill. 1: Leien Bibel, Wendel Rihel (Strasbourg, 1540) 


Dans une cité iconoclaste comme Strasbourg, il fallait légitimer une 
édition de gravures bibliques qui relève d'un don de Dieu donné aux 
artistes, sinon le Tout-puissant aurait interdit toute image. D'ailleurs, pré- 
cisait Rihel, Ezéchiel a décrit l'intérieur du Temple et Moise les chéru- 


nicht für bóse, so man Biblische geschicht, auch in stuben und kameren, mit sprüchen 
aus dem text, malete, Damit man Gottes werck und wort ann allen enden, imer vor augen 
hette, und daran forcht und glauben gegen Got übet»; f? Aiiir®. 
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bins sur l'Arche, par conséquent il nest pas insensé den donner des illus- 
trations, quoique Baldung Grien ne donnát qu'une illustration récapi- 
tulative du tabernacle et aucune du Temple! Rihel continuait en déve- 
loppant un petit discours sur la valeur des images qui soutiennent la 
mémoire chez les gens simples et les jeunes («einfaltigen Leien und der 
juget »)—expression qu'il reprit sur la page de titre, exposé grégorien que 
l'on trouvait déjà chez Luther—, images qui éclairent l'intelligence («auch 
den verstand heller machen »), puisque les gens simples et les enfants 
en regardant les images comprennent mieux les histoires.? Les méres, 
d'ailleurs, peuvent mettre les images sous les yeux des enfants, mieux 
à méme de comprendre les histoires en ségayant. On nen doute peu, 
quand on découvre le sexe d'Adam, puis ceux de Cain et de Noé ivre, 
Hagar enlaçant le vieil Abraham, Loth alangui entre les cuisses de ses 
filles, Bethsabée offerte nue aux yeux ... interdits des enfants (plusieurs 
de ces bois étant répétés avec les Dix commandements), etc. Rihel pré- 
cisait, plus sérieusement à mon sens, que cette collection pouvait égale- 
ment être utile aux «artistes, peintres, orfèvres, sculpteurs et autres sem- 
blables », avant de résumer sa défense, puisque les images ne montraient 
aucune idole, ce dont il voulait en avertir son lecteur.!° 

Dans cette Leien Bibel, la Visitation est représentée par la rencontre 
de Marie et d'Elisabeth (illustration 2), le texte souligne le moment du 
tressaillement de Jean-Baptiste in utero: 


? La préface de la seconde partie de 1540 comprend les mémes thémes, mais elle ne 
sera pas reprise en 1541-1542, je la donne donc en entier: « Dem gutwilligen Leser. Es 
hat uns, freindlicher Leser, für kommlich angesehen, das wie wir hie vor imm Alten, 
also auch im Newen Testament so fil móglich, fein ordenlich zusamen brechten, die 
Evangelischen historien hin und wider inn den Evangelisten verfasset, Damit einfaltige 
Leien, und besonders die Juget, so ondas gern mit solcherlei dingen sich erlustiget, 
doch etwas hetten, die Evangelischen historien bas zu lernen, einzubilden, und in guter 
gedechtnis zu halten. Dann meniglich wol bewüsst ist, was fürbildung eines handels 
vermöge, die gedechtnis zu für deren und zu stercken, Bitten also, disen unseren fleiss, 
allein die einfaltigen zu besseren fürgenomen, im besten auff zunemen, wie dan ware 
Liebe, dieses bei allen ja vermógen solle. Hiemit Got befolhen»; Der leien Bibel ander 
theil (Strasbourg, 1540), f? Eiir®. Les illettrés, chez Grégoire le Grand, étaient des clercs 
simples qui avaient besoin du secours de l'image pour connaitre et retenir l'enseignement 
de l'Eglise (cf. Grégoire le Grand, Epistola 105, «Ad Serenum Massiliensem», PL 77: 
1027-1028). 

1? «Weil dan nun alle creaturen Gottes gut seind, und kein Gottes wort uns verbeutet 
bilder inn die Bibel oder sust gute christliche büchlin zu thun, auch solichs den verstand 
der einfaltigen, und bei jedem die gedechtnis fürderet, so lasse dich, du billicher Leser, 
jener blódigkeit nicht irren, die unfal fórchten, da nicht zu fórchten ist, Des habe ich dich 
guter wolmeinung ermanen wóllen. Hiemit dem Almechtigen befolhen » ; ibid., f? Aiiv®. 
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Ill. 2: Leien Bibel, Wendel Rihel (Strasbourg, 1540) 
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Maria get übers gebürg, ire mumm Elisabeth zu besuchen. Johannes hupf- 
fet inn muter leib. Maria lobet got. Luc.i. 


Après la gravure, un quatrain reprend la matière du texte en prose: 


Elisabeth besuchet ward, 
Züchtig von Maria zart. 
Johannes upfft in muter leib, 
Got alhie sein wunder treib. 


Du Magnificat, le poéte ne dit mot, ni en illustrant la Visitation ni à 
l'occasion d'une autre gravure, puisque la Figure suivante illustre déjà la 
Nativité à Bethléem. 

La méme absence se remarque chez Luther, dans le Betbüchlin, mit 
eym Calender und Passional, hubsch zu gericht de 1529 (illustration 3).!! 
La Visitation est représentée par la visite de Marie à sa vieille parente 
(ovyyevic), sans aucun témoin, le texte sur la page adjacente décrivant la 
première partie de la rencontre: 

Maria stund auff ynn den selbigen tagen und gieng auffs gebirge endelich, 
zur stad Inda (sic), und kam ynn das haus Zacharie, und grüsset Elisabeth./ 


Und da Elisabeth den grus Maria hóret, hüpffet das kind ynn yhrem leibe. 
Luce.j. 


Dans la seconde édition, latine, du Passional de 1543, la taille semble pro- 
venir de l'atelier de Cranach. La visite est plus humaine, les auréoles ont 
disparu et les montagnes sont maintenant lointaines et moins stylisées 
(illustration 4).!? Le texte latin correspond tout à fait au texte allemand.!* 
Les cinquante gravures du Passional de 1529—centré sur la vie du 
Christ—et les versets bibliques en regard définissent les premières Figures 
de la Bible pour les enfants." Le Passional est également conçu pour les 
«einfeltigen », les gens simples, tel que l'indique Luther dans sa préface: 


H Wittenberg, Hans Lufft. Cf. Martin Luther, Ein Betbüchlein mit Kalender und Pas- 
sional (Wittenberg, 1529), éd. par Frieder Schulz (Kassel, 1982), f? Yv°-Yiir®. 

2 Cf Enchiridion piarum precationum, cum Passionali ut vocant, quibus accessit novum 
Calendarium ... (Wittenberg, 1543), f° [ez] v^- [es]r^. C£. Kurt Aland, Ernst Otto Reichert 
et Gerhard Jordan, éd., Hilfsbuch zum Lutherstudium, 3* éd. (Witten, 1970), n? 80/34 et 
80/ 42, ainsi que pp. 70 et 136. Ici et dans tout l'article, les clichés ont été pris par l'auteur, 
les volumes provenant d'une collection privée genevoise. 

5 « Exurgens Maria in diebus illis, abiit in montana cum festinatione in civitatem 
Iuda, et intravit in domum Zachariae, et salutavit Elisabeth. Et factum est, ut audivit 
salutationem Mariæ Elizabeth, exultavit infans in utero eius, Luca 1 ». 

14 Cf Peter van der Coelen, De Schrift verbeeld. Oudtestamentische prenten uit renais- 
sance en barok (Nimégues, 1998). Traduction allemande: Bilder aus der Schrift —Studien 
zur alttestamentlichen Druckgrafik des 16. und 17. Jahrhunderts (Berne, 2002), pp. 17-54; 
Ruth Bottigheimer, The Bible for Children from the age of Gutenberg to the present (New 
Haven, 1996), pp. 23-37. 
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Maria get übers gebiirg/fremüm {Eli 
faberhsubefüchen/ Johanes bupffet it 
muterleib/Marislobergot. Zucj. 


Johannes bupfft in måter lcıb/ 
ot allte fein wunder treib, 


a 


Ill. 3: Martin Luther, Ein Betbüchlin mit eym 
Calender und Passional (Wittenberg, 1529) 
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Ill. 4: Enchiridion piarum precationum, cum Passionali ut vocan 
quibus accessit novum Calendarium ... 
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Ich habs fur gut angesehen das alte Passional büchlin zu dem bettbüchlin 
zu thun, allermeist umb der kinder und einfeltigen willen, welche durch 
bildnis und gleichnis besser bewegt werden, die Göttlichen geschicht zu 
behalten, denn durch blosse wort odder lere, wie Sant Marcus bezeuget, das 
auch Christus umb der einfeltigen willen eitel gleichnis fur ihn prediget 
habe.!* 


Luther, avant Rihel que nous avons déjà lu, adoptait également un rai- 
sonnement grégorien au sujet des illustrations, mais associait images et 
paraboles que les gens les plus simples pouvaient mieux comprendre. Il 
faut surtout redire que si Luther pouvait se passer d'images, parce que sa 
langue était bildkräftig, il avait conscience dela valeur didactique et méme 
de la valeur herméneutique des images bibliques, et il ne les minimisait 
pas, quoique en parlant peu.!$ Il savait indiquer dans la marge d'une bible 
les passages qu'il voulait voir illustrer," alors que le choix du programme 
iconographique du Passional demande à étre étudié avec soin. Le choix de 
cinquante binómes texte-image témoigne en effet d'une réflexion symbo- 
lique et évoque méme une architecture biblique voulue par le Réforma- 
teur (cinquante coudées de l'Arche, du parvis du Tabernacle, du Temple, 
etc.). 


Hans Sebald Beham, quant à lui, sest peu intéressé au Nouveau Testa- 
ment,!® et lon ne sétonne donc pas que la Visitation ne l'ait pas séduit. 
Il en est de méme avec Hans Holbein le Jeune, dans la série qu'il inventa 
pour les frères Trechsel, entre 1528 et 1532—qui ne parut quen 1538 à 
LyonP?—, mais qu'il vendit avant 1531 à Christoph Froschauer pour illus- 


15 Cf. WA 10.2: 458 (cest moi qui souligne). 

16 La première partie de la remarque critique l'analyse de Richard Friedenthal adoptée 
par Michael Theobald, «Das Magnificat» (voir n. 3), 502 et note 19. Pour la seconde 
partie, cf. notre étude à paraitre (2011) sur l'illustration sciographique de la Bible. 

17 Cf. les indications connues rapportées dernièrement par Ruth Bottigheimer, The 
Bible (voir n. 14), p. 230, n. 51. 

18 La première édition de ses Biblische Historien date de 1533, Francfort, Christian 
Egenolff. Cf. Hans Sebald Beham's Holzschnitte zum alten Testament nach der 1537 bei 
Christian Egenolph in Frankfurt erschienen Ausgabe |Zwickauer Facsimiledrucke 1] (Zwi- 
ckau, 1910); Gustav Pauli, Hans Sebald Beham. Ein kritisches Verzeichnis seiner Kupfers- 
tiche, Radierungen und Holzschnitte, éd. par Heinrich Róttinger (aprés trois éditions en 
1901, 1911 et 1927) [Studien zur deutschen Kunstgeschichte 33] (Baden-Baden, 1974), 
pp. 482-506. 

1 A la fois dans la Biblia Utriusque Testamenti iuxta vulgatam translationem, impri- 
mée par Hugues de la Porte, aux dépens de Melchior et Gaspar Trechsel, puis dans les 
Historiarum Veteris Instrumenti icones ad vivum expresse, imprimées par François Frel- 
lon, aux mémes dépens. 
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trer l'édition complète de la bible de Zwingli (Zurich, 1531).?? atelier de 
Cranach ne fut pas davantage inventif pour la bible de Luther de 1534. 

Il fallut attendre les Figures du Nouveau Testament dessinées par Ber- 
nard Salomon et publiées par Jean I de Tournes à Lyon en 1554 avec 
les sixtains de Charles Fontaine pour que la Visitation trouvát un nou- 
vel illustrateur?! (illustration 5). Comme il aimait à le faire, Salomon a 
placé la scéne dans une maison patricienne, se jouant de perspectives 
complexes, alors que Zacharie pose dans l'embrasure de la porte et que 
Elisabeth sest jetée aux pieds de sa parente. Charles Fontaine a préféré, 
lui également, la première partie de la visite: 


La Tressainte vierge Marie 
Diligemment se met en voye 
Vers la maison de Zacharie, 

Si que sa cousine et amie, 

De saint Jean enceinte, elle voye, 
Qui en loyant saute de joie.?? 


Aucune référence au Magnificat dans ces vers, pas davantage dans la 
gravure. Quand à Paris, quelques années plus tard, Jean Foucher fait 
copier ces figures et celles de Hans Holbein, ce sont des quatrains qu'il 
ajoute sous les gravures (illustration 6): 


La noble dame alla veoir sa cousine 
Elizabeth, qui dire ne se fainct: 

Tu es Marie entre femmes tresdigne 

Il est le fruict de ton ventre tressainct.? 


Si Gilles Corrozet avait composé des vers pour illustrer les gravures tirées 
des dessins de Holbein, les nouveaux vers parisiens sont dues à la plume 
d'un tacheron peu doué, à l'instar des gravures peu réussies. Lillustration 
est ici composite, la naissance et la circoncision de Jean-Baptiste appa- 
raissant à l'arriére-plan, de chaque cóté de la colonne centrale. Aucune 
référence nest faite au Magnificat. 


? Cf. Die Zürcher Bibel von 1531 (réimpr. Zurich, 1983), avec une postface de Hans 
Rudolf Lavater, « Die Froschauer Bibel 1531. Das Buch der Zürcher Kirche», pp. 1359- 
1421. 

21 Cf. Peter Sharratt, Bernard Salomon illustrateur lyonnais [Travaux d'Humanisme et 
Renaissance 400] (Genéve, 2005]. 

2 Cf. Figures du Nouveau Testament (Lyon, 1559), f? [As]v?. 

23 Cf. Quadrains historiques du Nouveau Testament (Paris, 1558), f? aiiiir®. 
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St que fa coufine & amie; ` 
De faint lean enceinte, elle yoyo 
© Quien loyant faute de ioyes - 
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Ill. 5: Figures du Nouveau Testament, par Bernard 
Salomon, Jean I de Tournes (Lyon, 1559) 
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Ill. 6: Quadrains historiques du Nouveau Testament (Paris, 
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Une seconde génération de graveurs allemands et suisses apparut dans les 
années 1560 et sadonna à l'illustration biblique. Pourtant, à l'exception de 
l'Apocalypse, où Albrecht Dürer saffirmait toujours le modèle pérenne, 
l'illustration du Nouveau Testament se limitait aux Evangélistes et à 
quelques scènes. Jost Amman, en 1565, s'arrêta ainsi en trois occasions 
dans l'Evangile de Luc, pour représenter l'Evangéliste, le Bon Samaritain 
(Luc 10) et le riche avec le pauvre Lazare (Luc 16). La Visitation avait 
disparu. Il en fut de méme dans son nouveau programme de 1571 (illus- 
tration 7). Les deux grands artistes que furent Virgil Solis et, dix ans plus 
tard, Tobias Stimmer ne furent pas davantage inventifs pour illustrer le 
Magnificat. 


A la fin du siécle, en retrouvant la cité rhodanienne, on découvre une 
nouvelle série de Figures de la Bible copiées sur celles de Bernard Salo- 
mon par un groupe de graveurs dont Pierre Eskrich faisait partie (illus- 
tration 8). La gravure nest pas au miroir, mais a retrouvé sa composition 
initiale. L'auteur des stances, le poéte tourangeau Gabriel Chappuys, com- 
posa d'une plume enlevée: 

Marie se levant en Juda sachemine, 

Induite incontinent d'une ferveur divine 

De voir Elisabeth enceinte de six mois. 

Marie la salue, et le fruit de son ventre 

En tressault, lesprit sainct mesme en son esprit entre: 

Benite es et ton fruict, dist elle, à haute voix.” 


Le Magnificat nest ni représenté ni cité dans ses six vers. Copiée sur 
le travail de Salomon en 1554, la gravure n'apporte rien de nouveau et 
néglige le Magnificat. 


Nous tournant vers Anvers et la production de figures de la Bible dans 
le dernier tiers du siécle, on découvre une élégante embrassade entre les 
deux femmes dans les Humane salutis monumenta de Benito Arias Mon- 
tano (chez Christophe Plantin, en 1571), la Visitation ayant été gravée 
par Hieronymus Wierix (illustration 9). Les drapés sont somptueux, la 
Visitation éblouissante, en un mot la gravure est réussie, mais le texte 
joint nallégue pas le Magnificat. Plus étonnant peut-être, les Evangelicæ 
historie imagines du Père Jeronimo Nadal (Natalis) également impri- 
mées à Anvers, chez Martin Nutius, la premiére fois en 1593 ne sarrétent 
pas davantage sur les paroles « Magnificat anima mea» (illustration 10). 


?* Cf. Figures du Nouveau Testament declarées par Stanses (Lyon, 1582), f? Cc, r°. 
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BIBLIORVM 


VTRIVSQVE 
TESTAMENTI ICO. 


NES, SVMMO ARTIFICIO 
EXPRESSAE, HIST O‘RIAS..§ Ac 


CRAS AD VIVVM EXHIBENTES, 
& oculis fumma cum gratia reprefentantes: 
adeog doctis & venuftis Carminibus exorna- 
tz, vt pius Lector veré facrorum hic E M B L g- 
MATVM thefaurum pofsitagnofcere. In om- 
nium, qui pietatis & literarum amantes funt, 
gratiam,per candidumStudioforum fau- 
toreminlucemnuncprimüm 
: «dita. 


IN ZOILVM IMPROBVM. 
‚ Calumniare fi veli imbrobeZoile, ` 

Vel nicam libro hoc dei pias fincas, 
Seas quod becminimé tibiparauerim: ° ` 
Bonu viro licet legere libros bonos, i 

Magnum iudico te qui legs mea... © 
| _FRANCOFVRTI AD MOENVM, vd 
-CVM PRIVILEGIO C&SAREO. ——  — 
Bi M. D. hgh 
Wes ctc co 


Ill. 7: Bibliorum utriusque testamenti icones 
... par Jost Amann (Frankfurt a.M., 1571) 
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hdvite incontinent d’rune -ferueur diuine 
"voir Elifabeth enceinte de fix mois: 
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Ill. 8: Figures du Nouveau Testament declarées par Stanses (Lyon, 1582) 
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Ill. 9: Benito Arias Montano, Humane salutis 
monumenta, Christophe Plantin (Anvers, 1571) 
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Ill. 10: Jerónimo Nadal (Natalis), Annotationes 


et meditationes in Evangelia (Anvers, 1707) 
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Létonnement provient de l'image composite de méditation jésuite qui 
offre neuf séquences différentes, au sein desquelles le Magnificat aurait 
pu—aurait dû ?—trouver place. Aucune lettre dans la gravure ne renvoie 
à une partie de la longue subscriptio qui aurait décrit le Magnificat. Il est 
vrai que la meditatio «In die visitationis», le vingt-quatrième dimanche 
après la Pentecôte, le dernier jour de l'année liturgique, commente le 
Magnificat, les puissants étant spiritualisés, puisqu'identifiés à Lucifer et 
à ses anges.” 


ECCE ENIM EX HOC ... 


Aucune figure biblique ne semble donc avoir été dédiée au Magnificat au 
cours du seiziéme siécle dans les recueils de Figures de la Bible, pas méme 
dans le Passional de Luther. On pourrait donc penser que le croisement 
de nos intéréts, à Christoph Burger et à moi-méme, est improductif et 
que la question de l'illustration du Magnificat a été mal posée. Il ne 
sagirait pas tant détudier son illustration que de chercher à comprendre 
pour quelles raisons le Magnificat ne fut quasi pas représenté au seiziéme 
siècle, en particulier dans les recueils de Figures de la Bible. Force est 
de constater que, dans la peinture de chevalet, les représentations sont 
également rares. On connait certes une « Madone au Magnificat», tondo 
de Botticelli (ca. 1481),?° qui a représenté le couronnement d'une vierge 
à lenfant, qui compose son psaume de louange—on lit sans difficulté 
le début du Magnificat sur la page de droite du manuscrit en train 
dêtre rédigé. Jésus tient dans sa main gauche une grenade, symbole de 
l'union entre lui et sa mére, mais aussi entre lui et l'Eglise, la grenade 
étant souvent un symbole de l'Eglise. Lœuvre de Botticelli est toutefois 
une exception, et l'on rencontre surtout des Visitations, ainsi dans les 
peintures de Jacques Daret (ca. 1435), de Mariotto di Bigio di Bindo 
(1503), de Pontormo (vers 1528), etc. Il sagit donc de poser quelques 
hypothèses et desquisser quelques pistes de recherches pour comprendre 
cette omission mariale. 


? Cf. Jerónimo Nadal, Annotationes et meditationes in Evangelia (Anvers, 1707), 
pp. 580-582. Il est encore à remarquer que dans le Pancarpium Marianum du Père Jean 
David (Anvers, 1617), aucune place ne sera faite au Magnificat. 

26 «Madonna del Magnificat », Florence, Galerie des Offices. Le Marburger Index offre 
bien peu d'alternatives. 

27 Cf. Guy de Tervarent, Attributs et symboles dans l'art profane. Dictionnaire d'un 
langage perdu (1450-1600), 2° éd. [Titre courant 7] (Genève, 1997), pp. 244-246. 
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D'un point de vue philologique, on fait facilement piéce à l'argument 
élisabéthain. On sait, en effet, que quelques manuscrits anciens portaient 
en Luc 1, 46, « Et ait Elisabeth », non « Et ait Maria», ce que connaissaient 
Origene et son traducteur Jéróme.? Erasme ne donna toutefois pas 
la variante dans son Novum Instrumentum de 1516,? ]a lecon étant 
alors trop incertaine. Ce qui veut dire quon ne peut associer le manque 
d'illustration du Magnificat à la connaissance de cette lectio difficilior. 

Il est indéniable que cest la premiére partie de la Visitation—la ren- 
contre des deux parentes et le tressaillement de Jean-Baptiste in utero— 
qui est illustrée, non le psaume de louange de Marie. Le constat est déjà 
valable dans l'illustration des livres d'heures: le cycle marial comprend la 
séquence Annonciation— Visitation—Nativite, mais cest lembrassement 
des saintes femmes qui est représenté, non le Magnificat” (illustration 
11), comme si le cycle ternaire se suffisait à lui-même et nappelait pas 
la louange, d'autant plus quand la Vierge de l'Annonciation prononce le 
mot « Magnificat».?! On pourrait ainsi imaginer que la représentation 
dominante de l'Annonciation aurait en quelque sorte vidé de son sens 
une représentation du Magnificat. Il faut surtout préciser que la place du 
Magnificat dans un livre d'heures se trouve ailleurs, à vêpres.” La pré- 
sence, dans un livre d'heures rouennais manuscrit du début du seiziéme 


28 Cf. Mary in the New Testament, éd. par Raymond Brown et alii (New York, 1978), 
«Mary's Magnificat», pp. 137-143, en particulier p. 138 et n. 306; Francois Bovon, 
Das Evangelium nach Lukas 1: Lk 1,1-9,50 (Zurich, 1989), pp. 78-94, p. 87, pour la 
leçon élisabéthaine. Cf. aussi la notice de H. Leclercq, « Magnificat», dans Dictionnaire 
darchéologie chrétienne et de liturgie, t. 10.1 (Paris, Letouzey, 1931), col. 1125-1129. 

?? Cf. Erasmus von Rotterdam, Novum Instrumentum (Basel, 1516). Faksimile-Neu- 
druck mit einer historischen, textkritischen und bibliographischen Einleitung von Heinz 
Holeczek (Stuttgart-Bad Cannstatt, 1986), texte «Et ait Maria», p. 121, et aucune note 
dans les Annotationes (voir n. 25), p. 319. 

30 Cf. Hore intemerate beate Marie virginis secundum usum Romanum (Paris, 1505). 

31 Voir ainsi le Psautier de St. Albans (XIIe siècle) dans l'Annonciation duquel (initiale 
«M», f? 197"), Marie pointe l'index vers la rubrique « Magnificat» (Index of Christian 
Art (Princeton, 1917 etc.; http ://ica.princeton.edu/, consultation en ligne en novembre 
2009) n? 000170708). Une enquéte serait à mener sur le type de présence du Magnificat 
dans les Heures de la Vierge. Cf. Laurent Cavet, «Les Heures de la Vierge, identification 
liturgique et origine du manuscrit» sur le site de lIRHT (consultation en ligne en janvier 
2009: http ://aedilis.irht.cnrs.fr/liturgie/o6_2.htm). On constate d'ailleurs que les études 
iconographiques sur l'Annonciation submergent largement celles sur la Visitation. 

32 Cf. Hore virginis, Index of Christian Art (voir n. 31), n? 000140706, manuscrit du 
début du seizième siècle (New York, Peter Morgan Library, MS M. 12), f? 28'°. C'est ici 
une Visitation (superbe miniature en camaieu de lécole francaise de Tours) qui illustre le 
texte du Magnificat. 
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Ill. 11: Hore intemerate beate Marie virginis 
secundum usum Romanum (Paris, 1505) 
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siècle, d'une initiale « D» au-dessus d'une Visitation, dans laquelle Marie 
entonne « Magnificat»? reste une exception. 

Dans les représentations bibliques de Marie, celle-ci nest jamais seule: 
l'Annonciation, la Visitation, la Nativité, la fuite en Egypte avec son 
repos mérité, la Croix, la Pietà ... l'Assomption ne se fondant sur aucun 
texte biblique. Quant à la place centrale de Marie lors de leffusion du 
Saint-Esprit, elle s'appuie sur la mention d'Actes 1, 14, vantant l'assiduité 
de Marie, la mére de Jésus, à la priére commune. La représentation 
d'un individu seul en orant était cependant possible, que l'on pense à 
Jésus dans le jardin des Oliviers ou au David en prière à l'initiale du 
psautier. Si les Figures de la Bible, je l'ai montré, ont surtout privilégié 
la narration dans les passages bibliques, des moments de piété ont été 
illustrés, outre les deux scénes citées ci-dessus, le cantique de Myriam 
en Ex 15 ou le cantique de Siméon en Luc 2, que Bernard Salomon, par 
exemple, a représenté, que les chrétiens réformés chantaient à Genéve. 
Cest dire que la représentation d'une priére individuelle en dehors d'une 
histoire à illustrer était tout à fait envisageable, quels que soient les 
milieux spirituels. Une représentation du Magnificat eüt certes offert une 
image de la piété personnelle de Marie, lançant quasi une invitation au 
spectateur de prier la mére de Jésus, mais cela nétait en aucun cas un frein 
dans la spiritualité catholique romaine. 

Si l'on peut rappeler que le Magnificat est l'une des plus longues prières 
prononcées par une femme dans la Bible avec son modèle vétérotesta- 
mentaire, le Cantique d'Anne, la mère de Samuel, en 1 Sam 2, 10, la rai- 
son nest pas suffisante pour qu'un monde d'hommes— peintres, graveurs 
et imprimeurs— lait écarté de la représentation. La présence du Magnifi- 
cat dans les livres d'heures réalisés prioritairement pour des femmes et la 
profusion des mises en musique du Magnificat rendent cette explication 
stérile. 

Au quinzième siècle, on le sait, le Magnificat était un cantique litur- 
gique chanté à l'office des vêpres, concluant méme cet office. On découvre 
toutefois des antiphonaires plus anciens qui comportent déjà une antien- 
ne tirée du Magnificat pour loffice des vépres, antiennes qui remplissent 
des phylactères et des cartouches de scènes annexes entourant une repré- 
sentation de la Visitation," quand ce nest pas Marie elle-même qui tient 


33 Cf. Un livre d'heures rouennais enluminé daprès le Speculum human salvationis. 
Reproduction phototypique d'un manuscrit de la bibliothéque de Cherbourg, éd. par Jean 
Lafond (Rouen, 1929), pp. XXVII-XXVIII et planche V. 

34 Cf. Index of Christian Art (voir n. 31), aujourd'hui en ligne avec quarante-cinq 
entrées pour le Magnificat. 
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le mot « Magnificat ». Les pratiques liturgiques ont donc favorisé les mises 
en musique du Magnificat. On considére méme que le Magnificat fut le 
texte liturgique le plus souvent mis en musique polyphonique entre le 
milieu du quinzième et le début du dix-septième siècle.” Palestrina nen 
composa pas moins de trente et Orlando di Lasso une centaine, pour ne 
citer que les plus prolixes parmi les plus connus. 


On pourrait certes avancer que les versets les plus socialement radi- 
caux du Magnificat, lélévation des humbles et l'abaissement des puis- 
sants, auraient été utilisés par l'aile gauche de la Réforme protestante. A 
en croire George Williams, le Magnificat naurait toutefois joué aucun 
rôle majeur chez les radicaux protestants, quoique une enquête solide 
devrait être diligentée chez Thomas Müntzer," Andreas Bodenstein de 
Karlstadt ou Melchior Hofmann. Une telle enquéte pourrait expliquer 
quen 1529 Luther ne fit plus place au Magnificat dans le Passional. Aprés 
la Guerre des paysans, il ne s'agissait plus d'appeler au renversement des 
puissants et à l'élévation des humbles. 

Reste toutefois à évoquer une célébration très particulière qui fit usage 
du Magnificat à la fin du moyen áge, puisque la «féte des fous» sétait 
accaparée les mots socialement les plus forts de la priére mariale— 
«Deposuit potentes de sede, et exaltavit humiles». On a cru voir un 
renversement social dans la fête, mais il sagit plutôt d'un renversement 
de la hiérarchie ecclésiastique. Comme l'a justement rappelé Isabelle 


35 « Apart from the Ordinary of the Mass, the Magnificat was the liturgical text most 
often set polyphonically from the mid-15th century to the beginning ofthe 17th. The wide 
dissemination of the polyphonic Magnificat is doubtless linked with liturgical practice: 
established as the textual climax of daily Vespers, the Latin Magnificat was sung in both 
Catholic and early Protestant churches, usually in polyphony, on Sundays and feast days; 
and the musical-liturgical authorities were continually demanding the preparation of 
Magnificat settings in different modes (to match those of the framing antiphons). Thus 
there are relatively few composers of sacred music during the 15th and 16th centuries who 
did not set the Magnificat at some time»; Winfried Kirsch, « Magnificat. 2. Polyphonic 
to 1600», in The New Grove Dictionary of Music and Musicians, t. 11, PB ed. (London, 
1998), 495-497, ici, 495. Je remercie Inga Mai Groote de m'avoir indiqué cette référence 
et transmis cet article. 

36 Cf. George Huntston Williams, The Radical Reformation, 3ème éd. [Sixteenth Cen- 
tury Essays and Studies 15] (Kirksville (MO), 1992). Luc 1, 46-55, et le Magnificat 
napparaissent pas à l'index et dans le développement du livre. 

37 Cf. Christoph Burger, Marias Lied in Luthers Deutung (voir n. 1), pp. 17-19, ici, 
p. 19: «Müntzer liest das Magnificat in erster Linie als einen sozialkritischen Text, der 
dazu ermütigt, Mißstände zu beseitigen». 

38 Cf. Thierry Boucquey, Mirages de la farce. Fêtes des fous, Bruegel et Molière (Amster- 
dam, 1990), p. 5. 
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Malaise, «la féte des fous est une célébration ecclésiastique, suscitée 
par des clercs et célébrée, dans son principe au moins, à l'avantage des 
clercs ».? Durant la fête des fous (se déroulant normalement entre l'octave 
de Noél et l'Epiphanie), tous les pouvoirs reviennent au bas clergé. I. 
Malaise ne méconnait pas la récitation des paroles du Magnificat, «clef de 
la signification ultime de la fête », quand retentit le « Deposuit». Cest que 
la féte fait mieux que de nier les préceptes religieux, elle y recourt. Aussi, 
au début dela Réforme, le « Deposuit potentes de sede» ne pouvait-il pas 
ne pas évoquer la féte des fous. Est-ce suffisant pour expliquer la carence 
de la représentation du Magnificat? 


Labsence de représentation du Magnificat au seiziéme siécle pose ainsi 
plus de questions quelle nen résout et appelle une vaste enquéte dont 
je nai esquissé ici que quelques lignes, qu'un élève de Christoph Burger 
pourra étre amené, un jour, à conduire à son terme. 


3 Cf. Isabelle Malaise, « A propos de la fête des fous. Histoire d'un monde à l'envers et 
d'une église à rebours», Art & Fact 7 (1988), 21-26. Je remercie l'auteur de m'avoir offert 
son texte. 


CHRISTIAN HEBRAISM AND 
EARLY PRINTED DUTCH BIBLES 


AUGUST DEN HOLLANDER 


Dutch Bibles make an interesting corpus in comparison to other Euro- 
pean lay Bibles, since— relatively—many editions have been published, 
and they also display a rich variety of sources that underlie Dutch edi- 
tions. It is for that reason that in this article on the relationship between 
Christian Hebraism and early printed lay Bibles, I will focus on Dutch 
Bibles.! The preface to one of the first printed Dutch editions of the New 
Testament— published in 1524 by Adriaen van Berghen, a printer and 
publisher from Antwerp—reads: 


All Christian brothers and sisters should be clear that the divine majesty 
out of his free rich love has at last looked graciously upon the hungry 
crowds with the eyes of his mercy and has fed them with the heavenly living 
bread of his divine word, which He had them presented and prepared by 
learned, wise lovers of the truth, who have translated it freshly, purely, 
sheerly and uncorruptedly for us from the Greek ... 


Further on, the text of the preface continues: "For our old Latin trans- 
lation is very corrupt and also obscure, so that we cannot read the pure 
divine word purely, without which our souls cannot live but decay and 
die?? These sentences characterize an important element of religious life 


! Detailed information on all Dutch Bible editions mentioned in this article can be 
found in the electronic bible bibliography Biblia Sacra (www.bibliasacra.com). Biblia 
Sacra provides extensive descriptions and numerous reproductions of typographical and 
iconographical material. It gives information on both the editions and the individual 
copies, such as provenance and binding. Other important data in the bibliography covers 
bible illustrations, printing types, prefaces, translators, printers, and previous owners. In 
this article, I will use the terminology ‘Old’ and ‘New’ Testament, as it was done by the 
Christian publishers of the early printed Dutch Bibles. 

? “Allen Christelijcken broederen ende susteren si kenlic, dat die godlijcke maiesteyt 
uut zijnder vrijer rijcker liefden, ten lesten die hongerighe schare met den ooghen 
zijnder ontfermherticheyt genadelic heeft aenghesien, ende heeft se ghespijst, metten 
hemelschen levenden broode zijns godlijcken woorts, dwelck hi haer voer heeft doen 
setten ende aendienen doer gheleerden verstandighen beminnaers der waerheyt, die 
welck ons dat weder versch, puerlick, ende ongemengt ende oeck ongecorrumpeert, uut 
der Griecscher talen, hebben overgheset, and further on: ‘Want onse oude latijnsche 
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in the Netherlands at the beginning of the sixteenth century. One can 
observe a new élan in society for the Bible and the biblical message,’ as 
the words “hungry crowds" in the first quotation clearly illustrate. This 
new élan partly explains the growing search for (new) translations of the 
Bible into the Dutch language in the first half of the sixteenth century. 
The quotation also speaks about the desire to be able to read “the pure 
divine word purely.” These words illustrate very clearly what awakened 
the interest ofthe intending buyer for this new Bible edition; namely, that 
it was "translated freshly, purely, sheerly and uncorruptedly. Publishers 
of Dutch Bibles tried to meet this demand and intended to offer a ‘pure 
text that was entirely, or also partly, translated from the Hebrew and the 
Greek. The following two examples illustrate how the ideal of presenting 
a text derived from the biblical sources could have been applied in the 
actual practice of a publisher. 


TRUE OR FALSE CLAIMS OF HEBREW AND GREEK ORIGIN 


The first example is the edition of a New Testament— published in 1541 
by the Antwerp printer/publisher Anthonis van der Haeghen.* The title 
page clearly states that the edition was carefully translated from the Latin 
and the Greek? In fact, contrary to what the title promises, the edi- 
tion did not offer a direct translation from a Latin or Greek source text, 
but the text was almost completely taken from an existing Dutch New 
Testament— printed in 1525 by the Antwerp printer, Merten de Keyser. 
The text of this 1525 edition had been compiled from the text of vari- 
ous, other existing, Dutch New Testaments, and the entire composition 


translatie zeer gecorrumpeert ende oec duyster is, also dat wij dat puer godlijcke woort 
niet puerlic en consten gelesen, sonder welcke onse zielen niet leven en moghen, mer 
bederven ende sterven? ” The text has been taken from A. den Hollander, De Nederlandse 
Bijbelvertalingen/Dutch Translations of the Bible 1522-1545 (Nieuwkoop, 1997), p. 1. 

346, Augustijn, ‘De hervormers van de zestiende eeuw en de Bijbel, Concilium. 
Internationaal tijdschrift voor theologie 27 (1991), 58. 

^ The edition was reprinted in 1542 by the Antwerp printer/publisher Jan Batman, 
see Den Hollander, De Nederlandse Bijbelvertalingen (see above, n. 2), pp. 475-477. 

5 Dat geheel niewe Testament ons Heeren Jesu Christi. Uut die Latijnsche ende 
Griecksche sprake met alder naersticheyt in gemeynen duytsche overgesedt. Ende ver- 
ciert met schoone Figueren om den lesere te meer die historie inde memorie te prenten. 
Item dat leven van den vier Evangelisten. Ende die inhoudinge der Capittelen, voor elck 
Evangelie ende Capittel ghesedt. Ende oock die Epistelen uuten ouden Testamente na der 
kerkcken usantie. 
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was then corrected after the 1519 Latin-Greek edition of Erasmus New 
Testament.$ 

The second example is the edition of a complete Bible—Old and New 
Testament— published in 1528 by the Antwerp printer/publisher Willem 
Vorsterman. The title announces this Vorsterman Bible as: 


The Bible. The entire Old and New Testament very thoroughly corrected 
after the Latin Text, and in the margin of the book the alteration: the 
Hebrew changes after the Hebrew truth of the books in Hebrew, and the 
Greek after the books in Greek, and the contents preceding the chapters. 
Printed with beautiful illustrations and thoroughly overseen again. Cum 
Gratia et Privilegio." 


The publisher, Willem Vorsterman, explicitly advertised the fact that 
the marginal notes in the text of this Bible refer to the Hebrew and 
Greek text.* Advertisements on title pages, however, do not always tell 
us the true, actual background of the Bible text in these editions, as 
we already noticed in the first example. The translators/editors of the 
Vorsterman Bible also did not use a Hebrew or Greek text for their 
marginal comments, as we will see. Further, in Vorstermans edition, the 
Bible text itself turned out not to be a Dutch Vulgate translation for 
which external sources only were used for some marginal elements, as 
the title page suggested. Almost the entire Bible text was taken from 
another existing Dutch Bible that was translated from the Luther Bible.’ 


5 De Keyser printed this edition for his colleague, the Antwerp publisher Govaert 
van der Haeghen, see Den Hollander, De Nederlandse bijbelvertalingen (see above, n. 2), 
pp. 301-303. The colophon states that the edition was very thoroughly corrected after the 
Latin and Greek text. 

7 “De Bibel. Tgeheele Oude ende Nieuwe Testament met grooter naersticheyt naden 
Latijnschen text gecorrigeert ende opten cant des boecks die alteratie die hebreeusche 
veranderinge, naerder hebreeuscher waerheyt der boecken die int hebreus zijn ende die 
griecsche der boecken die int griecs zijn ende dinhout voor die capittelen gestelt. Met 
schoonen figueren ghedruct, ende naerstelijc weder ouersien” The text has been taken 
from Den Hollander, De Nederlandse Bijbelvertalingen (see above, n. 2), pp. 350-355. 

* One of the important influences of the printing press on the production of texts 
was the addition ofa titlepage, as a means of promoting the book. The printing press not 
only made more books available for a larger audience because of lower prices. Printers 
also had to find and create new markets for their books through advertising, in order to 
sell enough books to make the business profitable. Printing a Bible was considered to be 
a solid investment, nevertheless, printing a large-size Bible as the Vorsterman required 
huge investments and was probably not possible without co-financers. Therefore, it had 
to sell! 

? The Vorstermanbible was based upon the Dutch Bible edition, published by Jacob 
van Liesvelt in 1526. See Den Hollander, De Nederlandse Bijbelvertalingen (see above, 
n. 2), pp. 326-329 and 350-355. 
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There were some corrections in the text that followed the Vulgate, as was 
suggested on the title page, but even most of the corrections followed 
Luther's Bible text. 

These two examples illustrate some important features of early printed 
Bibles in the Low Countries that relate to the question of which actual 
sources were used for early printed Dutch Bibles: 


1. First of all, claims on title pages or in colophons about the original 
source text do not necessarily give reliable information; 

2. Several editions offer a text that has been derived from an existing 
vernacular Bible edition, and editions are often part of a rather 
complex network of interrelated editions. It usually takes a long path 
to arrive at a Hebrew or Greek source text, if at all; 

3. Sometimes printers/publishers used different sources for separate 
Bible books or groups of books from the Bible, as we will see. 


EARLY PRINTED EDITIONS OF THE NEW TESTAMENT 


Ihe answer to the question of which sources were actually used for early 
printed Lay Bibles can only be given by extensive philological research. 
For the editions of the New Testament in the second quarter of the 
sixteenth century, it is easy to survey the situation. About a quarter of all 
editions ofthe New Testaments published in the first half ofthe sixteenth 
century had been translated from the Greek text, or more probably 
its Latin translation, in Erasmus Novum Testamentum from 1519, or 
derived indirectly from another, already existing Dutch translation of 
Erasmus' text. Nearly half of the New Testaments had been translated 
from the Luther Bible, or derived from an existing Dutch translation 
of the Luther Bible. However, since Luther had also used the revised 
edition of Erasmus New Testament of 1519 as a basis for his German 
translation of the New Testament, we may conclude that almost 75 96 of 
the editions of the New Testament ultimately originated from Erasmus 
Novum Testamentum. The fact that Erasmus provided not just a Greek 
source text, but also a Latin translation of this Greek text, made it—of 
course— easy to access.!? 


10 The running research project "Ihe Protestant Latin Bible of the Sixteenth Century 
1516-1600 (St. Andrews, prof.dr. Bruce Gordon and dr. Matthew McLean) focusses on 
this and other new, protestant, Latin Bible translations from the sixteenth century. 
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For the Old Testament, the situation was much more complex because 
the Hebrew source text was less easily available, and, for various reasons, 
less accessible. Printers and publishers of early printed vernacular Bibles 
tried hard to obtain suitable Hebrew source texts, or usually texts that 
were newly translated from the Hebrew, as the following four examples 
will clearly illustrate. 


Old Testament, Hans van Ruremunde, Antwerp 1525 


The first example is the edition of the Old Testament that was printed in 
1525 by the Antwerp printer and publisher Hans van Ruremunde for the 
publisher and bookseller Peter Kaetz.!! Kaetz had been a bookseller at 
St. Paul's Churchyard in London, and probably also an agent for Hans’ 
brother, Christoffel van Ruremunde, who produced several editions for 
the English market. Christoffel van Ruremunde also printed nine litur- 
gical books for Kaetz, all meant for use in the churches of Salisbury and 
York. After Kaetz moved to Antwerp in 1525, he published one more 
book—an edition of the Old Testament in 1525 that was printed by Hans 
van Ruremunde. 

The edition was published in four volumes. The first volume opens 
with an anonymous preface that addresses the readers in an Erasmian 
manner. It states that it is “very necessary” that all “simple folks" will study 
the Bible. On the other hand, as this preface warns, the readers should not 
question what was beyond their comprehension. The biblical text in the 
edition offers the first Dutch translation ofthose parts of Luther's German 
translation of the Hebrew text that had been published until then—the 
Pentateuch, published in 1523, and the Psalms that were separately pub- 
lished in 1524. The other books in the Dutch edition still offered a Vulgate 
text, partly taken from the so-called Delft Bible, the first printed Dutch 
Old Testament that dated from 1477.” In a recently published article, 
however, Herbert Migsch states that the editor of the Dutch 1525 edi- 
tion had used two further sources for the correction of the old Vulgate 
text. At least for the book of Jeremiah, Migsch claims that the text of the 
Delft Bible was corrected not only after the Complutensian Vulgate text, 
but also after the Hebrew text of the first Rabbinic Bible that was printed 


!! Den Hollander, De Nederlandse Bijbelvertalingen (see above, n. 2), pp. 314-317. 
12 Ibid., pp. 180-183. 
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by Daniel Bomberg in Venice (1515-1517).? The Rabbinic Bible, that 
offered a Hebrew Bible Text, flanked by a selection of medieval commen- 
taries as well as the text of the Targum, was a relatively widespread book, 
also among Christian Hebraists. Men such as Sebastian Münster, Martin 
Bucer, Philipp Melanchthon, and Luther—for example—all had access to 
the first or second edition of the Rabbinic Bible." As far as the relation- 
ship of this Hebrew text to the Dutch 1525 edition is concerned, there 
are two alternatives: either the publisher himself had the text of Jeremiah 
revised after the Latin and Hebrew text, or he could fall back on a text 
that had already been revised in that way. In any case, this would be—to 
my knowledge—the earliest attested direct influence of a Hebrew text, in 
this case the Rabbinic Bible, on early printed Dutch Bibles. 


Bible, Jacob van Liesvelt, Antwerp 1526 


The second example is the first printed Bible in Dutch, offering both Old 
and New Testament, printed by the Antwerp printer/publisher Jacob van 
Liesvelt in 1526.'° For the text of the Old Testament, various sources 
have been used. What is striking is that Liesvelt reacted very quickly to 
developments on the international book market, as we will see. The first 
source was the before mentioned Dutch edition of the Old Testament 
by Hans van Ruremunde from 1525, from which the text of the Pen- 
tateuch (Genesis, Exodus, Leviticus, Numbers, and Deuteronomy) was 
taken. Van Ruremunde had this Dutch text translated from Luther's 1523 
edition. At some points, the text was newly corrected after Luther's text. 


13 H, Migsch, ‘Die Jeremia-Übersetzung in der Ruremundebibel (1525): Eine nach 
der Complutenser Vulgata und der ersten Rabbinerbibel revidierte Übersetzung aus der 
Delfter Bibel (1477); Dutch Review of Church History 84 (2004), 126-148, there 136-141. 
In the text of Jeremiah in the earliest printed Dutch Bible Migsch traced the influence 
of the Gutenberg Bible, see his ‘Das Jeremiabuch in der Delfter Bibel (1477). Eine nach 
der Gutenbergbibel revidierte mittelniederländische Übersetzung des Bijbelvertaler van 
1360; in Infant Milk or Hardy Nourishment? The Bible for Lay People and Theologians in the 
Early Modern Period, ed. W. François & A.A. den Hollander [Bibliotheca Ephemeridum 
Theologicarum Lovaniensium 221] (Leuven, 2008), pp. 19-50. 

14 See e.g. S.G. Burnett, 'Christian Hebrew Printing in the Sixteenth Century: Printers, 
Humanism and the Impact of the Reformation; Helmantica: Revista de Filología Clásica 
y Hebrea 51 (2000), 13-42, there 15. 

15 For the Liesveltbible see W. François, ‘Jacob van Liesvelt. Martyr for the Evangel- 
ical Belief?; in More than a Memory. The Discourse of Martyrdom and the Construc- 
tion of Christian Identity in the History of Christianity, ed. J. Leemans (Leuven, 2005), 
pp. 341-369, and A. den Hollander, ‘Dat Oude ende dat Nieuwe Testament. Jacob van 
Liesvelt en de nieuwe markt voor Bijbels in de zestiende eeuw; Jaarboek voor Nederlandse 
Boekgeschiedenis 6 (1999), 105-122. 
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For his 1526 edition, Liesvelt had more time to incorporate Luther's 
text than Van Ruremunde had the year before; also, further parts of 
Luther’s Old Testament had been published since then. In his 1526 Bible, 
Liesvelt provided the first translation of Luther's text of the books of 
Joshua, Judges, Ruth, the books of Samuel, Kings and Chronicles, Ezra, 
Nehemiah, and the canonical part of Esther that were published in 1524. 
Also the books of Job, Psalms, Proverbs, Ecclesiastes, and the Song of 
Solomon were translated from Luther’s 1524 text, although these were 
in a slightly different edition printed in 1525 by the Strasbourg printer 
Johannes Knoblauch. 

In 1526, Luther had not yet published his entire translation of the 
Prophets. In that same year, however, his translation of Jonah and Habak- 
kuk came on the market in two separate editions—both two very thin 
booklets. Apparantly, Liesvelt managed to obtain a copy of the edition of 
Jonah, and had it instantly translated as well—since a Dutch translation 
of Luther' text ended up in his 1526 Dutch Bible edition. Liesvelt's famil- 
iarity and association with the market was also apparent from the pres- 
ence of another freshly translated Bible book. In 1525, the humanist and 
reformer Johannes Oecolampadius had published a commentary on the 
book of Isaiah. The book offered a Latin translation by Oecolampadius 
of the Hebrew text of Isaiah, probably also taken from the first Rabbinic 
Bible. The Latin text was cut into small amounts of verses, all parts being 
commented upon by Oecolampadius. In the commentary text itself, sev- 
eral Hebrew words were printed and interpreted by the author. 

Oecolampadius learned Hebrew from Matthäus Adrianus, just as— 
for example—Johannes Campensis, Wolfgang Capito, Conrad Pellican, 
and Sebastian Münster did. Münster was the most productive Chris- 
tian Hebraist in the first half of the sixteenth century.!° His publica- 
tions firmly embedded the study of the Hebrew in Protestant theol- 
ogy. Münster considered Oecolampadius to be one of the best Christian 
Hebraists of his time. The small group of Christian Hebrew scholars— 
active in the Low Countries, Germany, and Switzerland—was closely 
knit through common, mainly Christian, teachers and acquaintances. 
Reuchlin, Adrianus, but also Sebastian Münster were important teach- 


16 See below n. 26. 

17 Sebastian Münster in the preface to his Opus Grammaticum Consummatum, Basle 
1542. There he also mentions Huldrich Zwingli, Mattheus Aurogallus, Caspar Ammonius 
and a few others as belonging to the earliest Christian Hebraists, see A. van der Heide, 
Hebraica Veritas. Christoffel Plantin en de christelijke Hebraisten (Antwerpen, 2008), p. 43. 
See also below n. 26. 
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ers of the Hebrew language for Christian Hebraists at that time; there 
were only a few direct contacts with Jewish scholars as instructors of the 
Hebrew language. Reuchlin held a strong position in this group of Chris- 
tian Hebraists, and his Hebrew grammar was a standard tool for them. 
Luther, Melanchthon, Zwingli, and Bucer all owned and used Reuchlins 
grammar. Reuchlin was also a mentor of Philipp Melanchthon. Oeco- 
lampadius and Melanchthon were friends, and through this friendship 
Oecolampadius also met Reuchlin. 

The news that Oecolampadius was writing a commentary on Isaiah 
quickly spread, and men like Luther and Bugenhagen impatiently wrote 
letters asking about the progress of the book. After the commentary was 
published in 1525, it was quickly distributed and enjoyed great fame. 
For Luther, Oecolampadiuss Latin translation was a great help in under- 
standing the Hebrew text, and also when preparing his lectures on Isa- 
iah.!? Not much is known about the reception of Oecolampadius’s com- 
mentary in the Low Countries. What we do know is that Oecolampadiuss 
Latin translation of Isaiah was published in a rather literal Dutch trans- 
lation in the Liesvelt Bible of 1526.? Liesvelt apparently had the Latin 
text of Oecolampadius translated within very short time. For the remain- 
ing books of the prophets, Liesvelt had to wait until 1531 to replace the 
Dutch translation of the Vulgate text with a text being translated from 
the Hebrew. In that year the Zürich Bible was published, offering a Ger- 
man translation ofthe Old Testament by Zwingli and other Zürich schol- 
ars that closely resembled the Hebrew text.?? Liesvelt had the text very 
quickly again translated into Dutch and incorporated in his Bible edition 
of 1532. 


Bible, Willem Vorsterman, Antwerp 1528 


The third example is the Bible from 1528 that was published by the printer 
and publisher Willem Vorsterman, a prominent citizen of the city of 
Antwerp, and a fortunate business man as well. The title page of the Bible 
states that the edition was published cum gratia et privilegio. This was 


15 S.G. Burnett, ‘Reassessing the “Basel- Wittenberg Conflict”: Dimensions of the Ref- 
ormation-Era Discussion of Hebrew Scholarship; in Hebraica Veritas? Christian Hebraists 
and the Study of Judaism in Early Modern Europe, ed. Allison P. Coudert and Jeffrey 
S. Shoulson [Jewish Culture and Contexts] (Philadelphia, 2004), pp. 181-201. 

1% Den Hollander, De Nederlandse bijbelvertalingen (see above, n. 2), p. 185. 

? Die gantze Bibel der ursprünglichen Ebraischen und Griechischen waarheyt nach, 
aufss aller treüwlichest verteütschet (Zürich, 1531), for facs.ed. with introduction, see Die 
Zürcher Bibel von 1531, ed. Hans Rudolf Lavater (Zürich, 1983). 
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true, since Vorsterman was given the exclusive right to print and sell 
this Bible for a period of three years. An extract of the decree of the city 
council was printed on one of the first folios of the Bible.?! The privilege 
was also given because the censor of the University of Louvain, Nicolaas 
Coppijn, had given the necessary consent for the edition. 

As we saw, Willem Vorsterman explicitly advertised the fact that the 
main text was according to the Vulgate, and that the marginal notes 
in the text of this Bible referred to the Hebrew and Greek text of the 
Bible. In the preface of the Bible, the correctors claimed to have used 
the Complutensian polyglot for the Hebrew marginal variants. As to 
underline this claim, the cardinal hat of Cardinal Ximénez (de Cisneros) 
and his coat of arms were printed on the title page. The main text of 
the Vorsterman Bible, however, was taken from the Liesvelt Bible of 
1526. At various places, the text has been corrected after the Vulgate or 
Luther's Bible. And again, a Bible translation that was published abroad 
was very quickly adopted and made fruitful for a Dutch Bible edition. The 
text of the books of the prophets had been corrected after the Worms 
Prophets, a German translation of the Old Testament prophets by the 
spiritualists Ludwig Hátzer and Hans Denck and published in 1527. For 
their translation, these two translators seem to have depended much 
more on the Jewish interpretive tradition than on the Christian one.? 
It might have been the humanist Gerardus Geldenhauer, from the city 
of Nijmegen, who translated the text of the prophets into Dutch for 
Liesvelt.?? 

The marginal readings are presented to the reader as variant read- 
ings from the Hebrew text. In reality, however, the marginal readings 
originate from Liesvelts text, a Vulgate text, or Luther's Bible. There is 
one intriguing exception: the Book of Psalms. Recently, Youri Desplenter 
drew our attention to a 15th century manuscript of the Book of Psalms.’ 
This manuscript offers a Dutch translation of the Psalms, and further, 


?! “Extract uuten Registere vanden Vonnissen, der wethouderen der stadt van Antwer- 


pen, f. [*]ı“. 

22 The Jewish tradition was likely communicated to Hätzer and Denck by one of the 
rabbis of Worms, see J. Beck, ‘The anabaptists and the jews: The case of Hätzer, Denck 
and the Worms Prophets = Les anabaptistes et les juifs: le cas d'Hátzer, de Denck et des 
prophétes de Worms; The Mennonite quarterly review 75 (2001), 407-427. 

? C. Augustijn, ‘Gerard Geldenhouwer und die religiöse Toleranz; Archiv für Refor- 
mationsgeschichte 69 (1978), 132-156. 

24 Y, Desplenter, Vroegmoderne Nederlandse bijbelvertalingen middeleeuwser dan 
vermoed. Vondst van een vijftiende-eeuwse getuige van het Vorsterman-psalter (1528); 
Tijdschrift voor Nederlandsche taal- en letterkunde 123 (2007), 185-207. 
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the text of various canticles taken in part from the Old Testament. The 
manuscript also presents marginal notes to the text that refer to the 
Hebrew text. Both text and marginal notes are fully identical with how the 
Vorsterman Bible presents the Psalms. It is not yet known who compiled 
this medieval Dutch Bible text, or which sources may have been used. 
However, if the dating of this manuscript is correct, this might be one of 
the earliest examples of the influence of Christian Hebraism on vernacu- 
lar Bible translation. In relation to the Vorsterman Bible, the early dating 
would mean that there might have been a medieval layer that Vorster- 
man had used for the Book of Psalms in his Bible edition of 1528. And if 
that is true, this medieval manuscript even might have been the leading 
example for the layout of text and marginals in the rest of the Vorsterman 
Bible. 


Psalms, Cornelis Henricksz. Lettersnijder, Delft 1534 


The final example is the edition of the Psalms with paraphrases by Johan- 
nes Campensis or Van Campen. Since 1521 Van Campen was an instruc- 
tor in Hebrew at the Collegium Trilingue at Louvain University—in fact 
the first university with a functioning Collegium Trilingue.” In 1528, 
Van Campen published a Hebrew grammar at the printing house of the 
Louvain printer and publisher Dirk Martens. As the title of his gram- 
mar, “Ex variis libellis Eliae grammaticorum omnium doctissimi, huc 
fere congestum est opera Iohannis Campensis quicquid ad absolutam 
grammaticam Hebraicam est necessarium,” clearly states, Van Campens 
grammar was heavily dependent on the work of Elias [Levita] —who also 
published various philological tools, and who was held in high esteem by 
Jewish and Christian scholars.” As an instructor, Van Campen focused 
on the study of the Psalms, and the results of his study were published 
in 1532 by the Antwerp printer and publisher Merten de Keyser in a 
Latin psalter with paraphrases by Van Campen. The work was very well 
received and rapidly translated into Dutch, English, and French (and Pol- 


?5 An example of the discussion among Louvain theologians about the study and 
teaching of the three biblical languages in W. François, "The plea by the humanist Petrus 
Mosellanus for a knowledge of the three biblical languages. A Louvain perspective; Revue 
d'Histoire Ecclésiastique 98 (2003), 438-481. 

26 Sebastian Münster published (revised) translations of several Jewish Hebrew lex- 
icons (esp. Kimchi) and grammars (esp. Elia Levita). His Opus grammaticum consum- 
matum, which was also heavily dependent upon the works of Levita, became the most 
frequently used and reprinted learning book for Christian Hebraists in the sixteenth cen- 
tury, see A. van der Heide, Hebraica Veritas (see above, n. 17), p. 6o. 
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ish). It was issued in more than thirty editions. In 1534, two years after 
the Latin Psalter was printed, a Dutch translation was published by the 
Delft printer Cornelis Henricksz. Lettersnijder, as well as by the Leiden 
printer and publisher Peter Jansz. 

In a prefatory dedication to Joannes Dantiscus— Polish ambassador, 
humanist, and Bishop of Culm— Van Campen explicitly mentions the 
aim of the edition: to provide a translation of the text of the Psalms as 
a probation with the hope that some scholars of the Collegium Trilingue 
would be allowed to translate the entire Old Testament into Dutch.” Van 
Campen performed most of his translation when he was an instructor at 
the Collegium. He had not initially made the translation with the inten- 
tion to get the text printed, but to read it to his students in order to evoke 
their interest for learning some Hebrew, and to show how profitable a 
little knowledge of the Hebrew language could be for understanding the 
Biblical text and other commentaries. With the translation in the ver- 
nacular, Van Campen now aimed to reach the common man. Judging by 
the impressive amount of vernacular editions of the text that have been 
published, Van Campen definitely has reached his goal. 


CONCLUSION 


In general printers and publishers of Dutch Bibles from the first half 
of the sixteenth century seriously aimed to publish a Bible edition that 
presented a ‘pure’ text, that had been freshly translated from the Hebrew 
and/or Greek text, or at least corrected after such text. For the text of the 
Old Testament, there is usually only an indirect connection to a Hebrew 
text, through a Latin or a Dutch translation. The scarce examples of direct 
translations from the Hebrew text usually involve the Rabbinic Bible. 

At the beginning of the sixteenth century there is a growing circle 
of humanist scholars seriously studying the Hebrew Bible. Philological 
works of prominent Jewish scholars, such as Elias Levita, were transmit- 
ted to them by leading scholars like Reuchlin, and Sebastian Münster. 


27 ‘Anders niet en heb ic hier mede gemeent dan een proeve deser Psalmen te geven, 


hopende oft noch geschieden mocht dattet ganssche oude testament namaels by consent 
der christeliker kercken betrout worde sommige geleerde in drie tongen, om also voorts 
in onser duytscher spraken over te setten ...' (f. A3"), see www.bibliasacra.com for 
reproductions taken from the Dutch edition, printed in Antwerp by the humanist printer 
Joannes Coccius. 
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New translations of the Hebrew Bible in Latin or the vernacular stemmed 
from this relatively small group of Christian scholars. 

Printers and publishers also actively searched for new translations that 
appeared on the international market. It is striking how rapidly new 
translations were acquired and also translated into Dutch and thus made 
available for a broad audience of lay readers. Not much is known about 
the actual translators of Dutch Bible translations in this period.” Proba- 
bly they stem from the circle of humanists in the Low Countries, such as 
Cornelis Hoen, Hondebeke, Gnapheus, Hinne Rode, or Geldenhauer.”? 
They usually belonged to a broader international network and had good 
connections to German and Swiss humanists scholars. Some of them 
were also traveling to humanist centers abroad, regularly bringing back 
with them recently published books, among them Bible editions, Bible 
commentaries, and philological tools. The scholarly work of Christian 
Hebraists from all over Europe could thus also be made available for a 
broad audience in the Low Countries. 


28 For an example see W. François, “Ihe alleged Bible translator Pieter Schuddematte, 
beheaded in Antwerp (1547); De Gulden Passer 82 (2004), 89-94. 
?9 C.C. de Bruin, De Statenbijbel en zijn voorgangers, rev. EG.M. Broeyer (Haarlem, 


1993), pp. 88-89. 
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Geoffroy IV. dela Tour Landry, 153 

Georges I. Schenck von Erbach, 238 

Gerard of Bergamo, 70 

Gerhard, Johann, 33, 34, 49, 50-52 

Gerhards, W., 379, 409 

Gerson, Jean (Johannes), 79-98, 136, 
268, 320, 327, 434, 471 

Gnapheus, 532 

Gormaín, Marianus, 64 

Goude, Gerrit van der, 433 

Goudschaal, U.P., 385 

Gregor I, 278, 284 

Gregor IX, 18 

Gregory X, 67 

Gregory of Rimini, 71 

Griseldis, 153 

Groen van Prinsterer, G., 396, 399 

Guerric d' Igny, 101 

Guilliotti, Aymon, 297 
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Gunthamund, 59 
Gutenberg, [Johannes], 419, 472 
Guyon, Madame, 368-371 


Haeghen, Anthonis van der, 522 

(H)agar, 84, 501 

Hátzer, Ludwig, 529 

Halberstadt, Haymo of, 327 

Halsema, J.D. van, 390, 391, 395 

Hamelmann, Hermann, 50 

Hartmann von Aue, 146, 157 

Heilo, Frederik van, 443 

Heinsius, Daniel, 368 

Helena, 152 

Henricxz., Claes, 426 

Henry of Nassau, 332 

Henry of Brederode, 341 

Heringa Ez., J., 401 

Herman of Schildesche, 71 

Hermes (Martyr), 61 

Herp, Hendrik, 97, 98 

Herrad von Hohenburg, 143 

Hervet, Gentien, 353-371 

Hervet, Simon, 358 

Herwerden C.Hz., C.H. van, 379, 
380, 396, 398, 405, 409, 410 

Heydenreich, Kaspar, 200 

Heynlin, Johann, 169 

Hieronymus, 39, 143, 267, 268, 271, 
272, 274-276, 282, 284 

Hilary (of Poitiers, Hilarius von 
Poitiers), 271, 320, 322, 327 

Hildegard von Bingen, 143 

Hilderic, 59, 60 

Hillel, 269 

Hoen, Cornelis, 532 

Hoévell, W.R. Baron van, 380 

Hofmann, Melchior, 519 

Hofstede de Groot, P., 378-380, 384, 
385, 388, 392, 396, 401, 407, 409 

Holbein le Jeune, Hans, 498, 506, 
507 

Hondebeke, 532 

Honorius III, 20, 21 

Hrotsvit von Gandersheim, 143, 144 

Hugo von St. Cher, 13 

Hugolinus of Orvieto, 55 


Huneric, 59 
Hutter, Leonhard, 50 


Ignatius of Antioch, 57, 327 

Innocenz III, 16-19 

Innocent VIII (Pope), 441 

Innocent XII (Pope), 369 

Irenaeus, 320, 327, 354, 355, 360, 
363, 371 

Irene, 155 

Isaac, 84 

Isidor of Seville, 60, 286, 327 

Ismael, 84 

Tulius Paulus, 275 


Jacobus de Voragine, 74 

Jacobus Gaetani Stefaneschi, 28, 29 

Jacopone von Todi, 27 

Jajod, Guillaume, 297 

Jan Arendsz., 343 

Jansz., Peter, 531 

Jean I de Tournes, 507, 508 

Jerome, 313, 327, 356, 516 

Jesus Sirach, see: Ben Sira 

Joachim von Fiore, 23 

Joas, 261 

Johann Friedrich, 158 

Johannes (Evangelist), 136 

Johannes (Jünger), 468 

Johannes der Täufer (Jean-Baptiste), 
136, 501, 503, 507, 516 

Johannes Scotus Eriugena, 40 

Johannes Trithemius, 327 

John XXII (Pope), 69, 279 

John of Béziers, 71 

John of Bohemia, 71 

John of Damascus (Johannes 
Damascenus), 315, 320, 327 

Jordan of Quedlinburg, 71, 71-73, 
73, 74, 76 

Jordan of Saxony, 77 

Joris, David, 426 

Joseph (Saint), 443-445, 498 

Julian von Speyer, 19 

Junius, Franciscus (du Jon), 346 

Justin (Martyr), 320, 327, 365 

Justinian I, 275-277 
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Kaetz, Peter, 525 

Karlstadt, see: Bodenstein 
Katharina (Saint), 136 
Kautz, Jacob, 243 

Keyser, Merten de, 522, 530 
Kimhi, David, 262 
Knoblauch, Johannes, 527 
Koetsveld, C.E. van, 386 


Laet, Jan de, 333 

Lambert, Francois, 263 

Lanfranc of Milan, 71 

Lang, Johannes, 180 

Latomus, Bartholomaeus, 327 

Leeu, Gheraert, 441, 447 

Lefévre d'Etaples, Jacques, 294 

Leofric of Mercia, 62 

Lettersnijder, Cornelis Henricksz., 
530-531 

Levita, Elias, 530, 531 

Liesvelt, Jacob van, 526-528, 
529 

Lindanus, Guilelmus (Wilhelmus), 
314, 334 

Lipsius, Justus, 367, 368, 371 

Liutprand, 60-64, 74 

Llull, Ramón (Raimundus Lullus), 
279 

Loth, 501 

Louis of Nassau, 341, 342 

Lucia (Saint), 155 

Ludolph of Saxony, 444 

Luke (Saint), 65, 446 

Lukian, 221, 224 

Luther, Catherine, 192 

[Luther,] Hans, 179 

[Luther,] Magdalene, 179 

Luther, Martin, 5, 6, 23, 30-32, 55, 
175-189, 191-202, 203-233, 266, 
269, 281, 314, 317, 318, 320, 323, 
326, 327, 335, 350, 351, 364, 417, 
419, 421-425, 430, 440, 497, 501, 
503, 504, 506, 515, 519, 524— 
528 

Lyra, Nicholas of (Nikolaus von 
Lyra), 281, 327 


Mabonagrin, 166, 168 

Magelone, 158-160, 162-170 

Maïmonide, 247 

Mani, 198 

Margareta, 133 

Margaretha of Parma, 333, 334 

Maria BMV (Marie, Mary), 21, 102, 
105, 122, 123, 127, 135, 137, 191- 
194, 191-202, 300, 444-447, 449, 
450, 460, 463, 465, 468, 470, 497, 
501, 503, 507, 510, 516-518 

Maria Magdalena, 152, 154, 165 

Marnix of St. Aldegonde, 427, 428 

Marot, 427 

Marquard vom Stein, 144, 146, 153, 
164 

Marsilius of Padua, 69 

Martens, Dirk, 530 

Martha, 154 

Martin Cellarius, 242, 245-247 

Martinis, Lukas, 168 

Mayer, Georg, 311-329 

Mayer, Sebald, 311 

Mela, Pomponius, 261 

Melanchthon, Philipp (Philippe 
Mélanchthon), 178, 179, 236, 266, 
269, 284, 314, 315, 318, 320, 332, 
335, 343, 345, 346, 526, 528 

Meron, Philip of, 444, 445 

Michael of Lille, Francisci, 446, 447 

Moise, 247-249, 500 

Montano, Benito Arias, 510, 513 

Montecroce, Ricoldo da, 327 

Morel, Charles, 368 

Mornay, Philippe de (du Plessis 
Mornay, Plessis Marly, sieur du), 
364, 365, 367, 371 

Mügeln, Heinrich von, 168 

Multatuli, 409 

Multscher, Hans, 464, 466 

Münster, Sebastian, 327, 526, 527, 
531 

Müntzer, Thomas, 519 

Museus, Simon, 313 

Muurling, W., 378, 385, 403-404, 
406-410 

Myriam, 247, 518 
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Nadal, Jerónimo, 498, 510, 514 
Nathan, 270 

Nazianzen, Gregory (Nazianzus, 
Gregory of), 327, 355 
Nicholas of Alessandria, 71 
Nikodemus, 205 

Nietzsche, Friedrich, 409 

Noé, 501 

Nonnus (Bischof), 156 

Nutius, Martin, 510 


Ockham, 188 

Oecolampadius, Johannes (Oeco- 
lampade), 246, 293, 527, 528 

Oenone, 151 

Olivi, Petrus Johannis, 22-24 

Origen (Origene, Origenes), 244, 
271, 281, 283, 327, 355, 359, 361, 
516 

Oringles, 166 


Pafraet, Richardus, 100 

Paine, Deist Thomas, 390 

Paltz, Johannes von, 491 

Pamèle, Jacques de, 363 

Pareau, L.G., 378, 379, 402, 409 

Paulus (Paul, Apostle), 4, 7, 8, 9, 57, 
207, 273, 285 

Paul the Deacon (Paulus Diaconus), 
62, 66 

Paul the Hermit (Paulus Heremita), 
68 

Paynes, Thomas, 385 

Peeters, Henry, 439 

Pelagia (Saint), 156, 169 

Pellican, Conrad, 527 

Penelope, 151 

Peraudi, Raymond (Raymund), 440, 
488 

Perna, Pietro, 323 

Perpetua (Saint), 59 

Peter Oldradus, 74 

Peters, Gerlach, 108, 126 

Petrarch, 315, 327 

Petrus (Peter, Apostle), 7, 9, 57, 61, 
266, 359, 364 

Petrus Lombardus, 44, 287 


Petrus vom Morrone, 24, 25 

Petrus Venerabilis, 266 

Philip (Archduke), 446-448 

Philip de Rotingo, 73, 74 

Philip of Harvengt, 63-64, 64, 72, 74, 
76 

Philip the Fair, 446 

Philipp IL, 332, 339, 340, 341 

Philo von Alexandrien, 273 

Photius, 355, 364, 367 

Plantin, Christophe, 510, 513 

Platina, 327 

Plato, 418 

Plessis Marly, sieur du, see: Mornay, 
Philippe de 

Plinius (Pline), 261 

Pole (Cardinal), 355 

Polycarp, 327 

Pontormo, 515 

Pontus, 166, 169 

Porta, Konrad, 133 

Possevino, Antonio, 359, 362-363 

Possidonius, 354 

Primasius, 327 

printer of Godevaert van Boloen, 440 

Pseudo-Clement of Rome, 371 


Quintilian, 211, 214 


Rabanus Maurus, 315, 327 

Radecker, Caspar, 313, 328 

Radewijns, Florens, 113, 117, 119, 
126 

Rashi, 247 

Rechaneto, Bernardinus de, 441 

Rehlinger, Ulrich, 311 

Reinders, G., 391 

Rengers, W.E.L. Baron, 402 

Reuchlin, Johann (Iohannes), 262, 
320, 325, 327, 527, 528, 531 

Riedel, B.J., 398 

Riedel, J.Ph., 380 

Rihel, Wendel, 499, 500-502, 506 

Rode, Hinne, 532 

Rórer, Georg, 195, 423 

Rothmann, Bernd, 426 

Ruffina, 133 
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Rufinus, 361 

Rupert of Deutz, 56, 327 

Ruremunde, Christoffel van, 525 

Ruremunde, Hans van, 525-526, 
526, 527 


Sabinus (Saint), 62 

Salomon, 165 

Salomon, Bernard, 498, 507, 508, 
510, 518 

Santen, Hendrik van, 98 

Samosata, Paul of, 327 

Samson, 165 

Samuel, 518 

Sara, 84 

Sattler, Michael, 243 

Savile, Henry, 355 

Scervidius Scaevola, 275 

Schaffner, Martin, 466, 479 

Schamai, 269 

Schleiermacher [Friedrich], 34 

Schwenckfeld, Caspar, 311-316, 316, 
318, 324, 326 

Scultetus, Abraham, 365, 366, 367 

Servetus, Michael, 315, 318, 320, 
321 

Seuse (Suso), Heinrich, 146, 148, 
160, 162, 164-166, 168, 169, 324, 
457 

Sibylle von Cleve, 158 

Simeon, 446, 518 

Sixtus IV (Pope), 442 

Slade, Matthew, 420 

Sleidanus, Johannes, 327 

Snethlage, J., 392 

Staupitz, 177 

Socrates, 327, 418 

Solomon, 322 

Sordamor, 151 

Sozzini, Fausto, 323 

Staphylus, Friedrich, 314, 315 

Stenckfeld, 314 

Stimmer, Tobias, 510 

Sudermann, Daniel, 324 

Swinderen, Oncko van, 396 

Sylburg, Friedrich, 358, 363, 364, 
368 


Tauler, Johannes, 181, 185, 187, 315, 
324, 326, 328 

Terenz, 144 

Tertullian, 327, 355, 363, 371 

Thekla, 133 

Theodoret(us), 327, 356 

Theodosia, 133 

Theodosius I, 56, 277 

Theophylact, 327 

Thomas Aquinas (Thomas von 
Aquin), 23, 327 

Thomas a Kempis, 101, 105, 108, 
109, 114, 117, 119, 122, 126 

Thomasin von Zirclaria, 146, 151, 
157, 161, 162 

Thorbecke, J.R., 374, 379, 391, 402, 
405, 406 

Thransamund, 59, 60 

Tobias, 165 

Trechsel (frères), 506 

Tyconius, 282 


Uilkens, J.A., 384, 390, 391 
Urban II, 14 
Ursinus, Zacharias, 348 


Vadiamus (Vadian), Joachim, 261, 
327 

Valla, Lorenzo (Laurent), 236, 327 

Vergil, 111 

Vergy, Guillemette de, 300 

Verweij, W., 379 

Verhoeven, Peter, 446, 447 

Victor of Tununa, 60 

Victor of Vita, 60 

Vincent de Beauvais, 45, 136 

Viret, [Pierre], 301 

Virgilio, Polidoro, 327 

Vives, Juan Luis, 327 

Vliederhoven, Gerhard von, 46, 47, 
49 

Vogtherr, Heinrich, 498, 499 

Vorsterman, Willem, 523, 528- 
530 


Waldkirch, Konrad, 319, 323, 324 
Warbeck, Veit, 158, 159 
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Wattenwyl, Hans Jakob von, 303, 
304, 305 

Wesembeecke, Philips van, 334 

Wesembeecke, Jacob van, 334 

Westendorp, N., 399 

Westerhoff, R., 391 

Wierix, Hieronymus, 510 

Wild, Johann(es), 320, 323, 327 

Wilhelm von Saint-Thierry, 136 

William of Cremona, 69, 71 

William of Hessen, 342 

William I of Orange (Willem I. von 
Oranien-Nassau), 332, 333, 341, 
342, 374, 375 

Willem II [of Orange], 374 

Willem III [of Orange], 375 

Witzel, Georg, 327 


Xenophanes, 365 
Ximénez de Cisneros, Francisco, 
283, 529 


Yperzoon, Jurriaen, 343 


Zacharie, 503, 507 

Zanchi, Jeronimus, 334, 348 

Zasius, Ulrich, 290 

Zerbolt van Zutphen, Gerard, 100, 
101, 113, 114, 116, 117, 119, 120, 
122, 126 

Ziegler, Jakob, 285 

Zigabenus, Euthymius, 315, 323, 327 

Zijlker, J.F, 391 

Zwichem, Vigilius van, 332 

Zwingli, Huldrych (Huldreych), 243, 
244, 246, 265, 281, 291, 293, 294, 
305, 507, 528 
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Abbenbroek, 446 

Aigle, 296 

Alexandria (Alexandrien), 35, 353, 
361 

Amiens, 65 

Amsterdam, 339 

Anagni, , 26, 27 

Anjou, 153 

Antwerp, 332-334, 340, 342-345, 
347, 349, 439, 446, 448, 521-523, 
525, 526, 528 

Anvers, , 513, 514 

Aquila, 25, 276, 283 

Assisi, 20 

Auge, 65 

Augsburg, 350 


Babylon (Babylone), 199, 250, 318 
Basel, 289-291, 293, 299, 319, 323 
Bern, 297, 301 

Bethléem, 201, 503 

Bobbio, , 63, 65 

Bologna, 67, 69, 279 

Breda, 332 

Bremen, 18 

Bruges, 85, 96, 97, 429 

Brussel, 332 


Cagliari, 60 

Cambrai, 369 

Chur, 63 

Cologne (Kóln), 334, 449, 450, 
458 

Constantinople, 56 

Coventry, 62 


Deventer, 100, 113 

Dillingen on the Danube, 311 
Dombresson, 301 

Doornik (Tournai), 427 


Edessa, 15 


Eenrum, 390 
Emden, 344, 348 
Ephesus, 56 
Ertvelde, 430 


Feldkirch, 467, 468 

Finsterwolde, 383 

Florence, 355 

Frankfurt a.M. (Francfort), 337, 346, 
497, 498, 511 

Freiburg i.B., 290 

Fribourg, 297, 298, 301, 302, 304 

Fuchstal, 311 


Geneva (Genéve), 293, 305, 318, 
518 

Genoa, 64 

Ghent, 97, 428 

Golgatha, 483 

Gouda, 433, 434. 436-445, 448, 450 

Grandson, 302-305 

Groningen, 373-375, 377, 378, 380, 
385, 387-390, 394, 395, 397, 400- 
402, 404, 406, 409, 411 


Haarlem, 442, 443, 451 
Heidelberg, 176, 177, 181, 348, 365 
Hippo, 55, 56, 58, 59, 70, 75 


Ingolstadt, 316 
Issy, 369 


Jerusalem (Jérusalem), 14, 15, 35,65, 
66, 76, 242, 251, 482 
Jukwerd, 395 


Kaliningrad (Kônigsberg), 314 
Kappel, 293, 305 

Kairo, 35 

Kaufbeuren, 311 

Kerbela, 57 

Knock, 64 
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Landsberg, 311 

Lausanne, 293, 296, 298, 303, 307 

Leeder, 311, 323, 329 

Leens, 379 

Leiden, 115, 343, 368, 427, 447, 531 

Leipzig, 176, 178 

Lille, 446 

Linkóping, 445 

London, 525 

Losdorp, 399 

Lourdes, 4 

Louvain, 529, 530 

Lyon, 67, 68, 497, 498, 506-508, 
512 


Maastricht, 427, 430 
Mecca, 57 

Mechlin, 98, 446 
Mensingeweer, 379 
Metz, 291 

Milan, 61, 62, 67, 71, 74 
Mómpelgart, 153 
Morat, 297 

Münster, 339, 426 


Naumburg, 337, 346 
Nieuweschans, 389, 399 
Nijmegen, 529 
Nittersum, 395 
Neuchátel, 297, 300 
Neustadt, 298, 299 
Nórdlingen, 424 
Nürnberg, 337, 473 


Orbe, 301 
Oxford, 279 


Paderborn, 5 

Palestrina, 27, 519 

Paris, 58, 93, 137, 279, 294, 368, 434, 
441, 497, 507, 509, 517 

Passau, 285 

Pavia, 55, 60-66, 69-77 

Payerne, 302 

Pieterburen, 392 


Poissy, 337, 338 
Poitiers, 65, 271 


Ratisbon, 68 

Reimerswaal, 446, 447 

Rheims, 63 

Rheinau, 65 

Roermond, 314, 334 

Rome (Rom), 7, 9, 18, 20, 29, 57, 
179, 279, 295, 306, 315, 317, 322, 
325, 359, 371, 406, 442, 443, 446, 
479 

Roodeschool, 393, 399 

Ryckel, 47 


Saintes, , 440 

Salamanca, 279 

Salisbury, 525 

Sankt Gallen, 63, 65 

Santiagos de Compostela, 482 

Sardinia, 55, 59-61, 64, 66, 72, 73- 
77 

Schiedam, 443 

Schoonhoven, 47, 435, 450 

Sergovia, 340 

Sichem, 261 

Speyer, 15, 19, 344 

Stadskanaal, 393 

Stedum, 390, 395 

St. Martin de Vaud, 297 

St. Truiden, 346 

Stralsund, 33 

Strasbourg (Straßburg), 235, 243- 
245, 253, 263, 318, 324, 498-500, 
502, 527 


Thagaste, 70 

The Hague (Den Haag), 86, 379 
Tiel, 47 

Tournai, 427 

Tortona, 74 


Uithuizermeeden, 392, 393, 396, 399 

Ulm, 311, 453, 455-458, 462, 464, 
466, 468-470, 473, 474-477, 479- 
485, 488, 495 

Ulrum, 377, 386, 394 

Usquert, 383 

Utrecht, 47, 351, 395, 401, 406, 407, 
427, 438-441, 447, 448 


Vadstena, 445 
Valangin, 300 
Vechta, 55 

Venice, 526 

Vevey, 295 

Vianen, 333, 334, 347 
Vienna, 327 


Warffum, 391 
Washington, 473 

Wedde, 397 

Wesel, 333, 334 
Wildervank, 393 
Windesheim, 97, 108, 124 
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Winschoten, 379, 400 

Wittenberg, 5, 175, 180, 314, 317, 
322, 323, 336, 342, 497 

Worms, 335, 529 

Wroclaw 313 


Yarrow, 61 
York, 525 
Yverdon, 301 


Zuidhorn, 392, 397 

Zürich, 266, 267, 290, 528 

Zwolle, 100, 102, 105, 113, 123, 125, 
143 


